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قبل” الحرب العامية الاولى كان نصف ؛ العرب في الاستعمار . 

تلك الحرب مضع الباقرن من العرب لاستعمار مباشسر او 1 هم 
دوَبُْلات كانت شكلاة من اشكال الاستعمار الحديث. أمَا العرب 
أنفسهم فكانوا في تلك الفتثرةر | الي دلت الحرب العالمية” الاولى كتلا” 
بشرية” لا نقثل” لما في الميزان الدالي ولا قيعةة ا في تاريخ الحضارة .وأما 
الافراد” الذين كانوا يتشهتضون مره" بعد مرة » من قبل ومن بعد” ؛ ليوحدرا 
صفوف الامة العربية فلم يُكلتّب لهم" النجاح كاملا 4 ذلك لأن تهون 
الأمه . أنفسهم كانوا لآ يزالون عاجزين عزر الاستجابة للدعوة الى التحرر 
والتقدم . 


ونحن نرجو أن يعمل الزمن” والعلم ' عسّلها في الأمثة العربية المعاصرة 
فيتّسم الوعلي في تفوس أهلها وينجتح القادة المخلصون في جمع الأمة عل 
المهاد » فيلك العرب في طريق الحرية ليبدأوا عميراً من الاستقلالر 
الصحيح ثم بتصبحوا أمّة” ذات نت تقل بالغ في الميزان الدتؤلي وذات قيمةٍ 
تعالة . في تاريخ المضارة . 

نإل الآمةر العربية المتحفسرة في كل مكان إلى نبفةر أصيلة. وال 
المُخلصين من قادة. العرب حيث كانوا من أجزاء الوطن, العربي الكبير ؛ أهدي 
هلا الكتاب الذي ولد” أي إبان الثورة العصربية ومع ب استقلاكر الفزائر وي 
غمرة . من الكقاح الذي نرجو أن حسم العرب على لوغ اهم . 


اتتسسي رمم 


غرض هذا الكتاب أن يتتبع تاريخ الفكر عند العرب في بيثاته الطبيعية 
والاجتماعية منذ نشأته الى أيام ابن خلدون . ومع أن الفكر نفسه لا يكون عريآً 
ولا افرنجيا. ولا شرقياً أو غر بياً » فان المفككرين أنفسهم لا يستطيعون عادة 
أن ينفلتوا من قيود بيثاتهم . من أجل ذلك تتأثر آراء المفكر بعوامل” من البيئة 
الطبيعية والاجتماعية » فاذا نحن "قلنا : تاريخ الفكر العرليء أو تاريخ الفكر 
البو ناي » أو تاريخ الفكر المندي ء فاننا لا نقنْصد النسبة الى المنس ولا الى 
الدولة ؛ وانما نقصد الاشارة الى العوامل الاجتماعية . وتاريخ الفكر عند 
العرب كان مثالا" صحيحا لهذه الحقيقة : ان الفاراني تركي والغزّاللي فارسي 
والمعري عربي وابن باجه فرنجي والمهدي بن تومرت هرغي من البربر » ومع 
ذلك فقد كتبوا كلهم باللغة العربية واتفقوا في أشياء” م اختافوا في أشياء . غير 
ان اتغاقهم وخخلاقهم لم يكونا بعامل من انس الذي كانوا ينتمون في الاصل 
ليه » بل بعواملٌ من البيثة والعصر الي عاش كل واحد منهم فيهما وبعناصم 
شخصيةر من الاستعداد الفطري لا يلد" الجنس فيه . 

وتعلّق الفاراني وابن سينا بأفلاطرن وأرسطو » وبين ذينك وهلين بعد" 
المشرقين وسبعة قرون ؛ ثم مس" ابن حزم العربي نظرية المعرفة مس صحيحا 
قبل عمانوثيل كنط معو الذي جاء بعد ابن حزم بثمانية قرون أو تقل قليلا . 
وكذلك بسط ابن خلدون العربي الافريقي فلسفة الاجتماع قبل مونتسكيو وتارد 
ودوركهايم الفرنسيين الاوروبيين بثلاثة قرون أو خخحمسة قرون . وان البراهين 
الي جاء يها الغزالي المسلم الاسيوي للدفاع عن الايمان قد تبناها القديس توما 
المسيحي الاوروبي : ان البراهين الي كسَبّت للغزّالي” لقب حتجنة الاسلام 


. 


قد كسبّت لتوما الاكويي لقب قديس. 

والفكر حركة عقلية لا تحري في التاريخ مستقلة . وكما أن القمر مثلا” لا 
يحري في سماء الأرض مستقلاة عن القوى الخاذبة في الشمس والأرض والكواكب 
الأخمّر » فان المفكر أيضاً لا كن أن يجري وتحداً في مزل عن الحركات 
الاجتماعية اللي تنشط من كل جانب. 00 

ان أثر الباطنية بارز جد في فلسفة الغزالي » كبما كان لسلطان الفقهاء 
وفورات العامة أثر بالغ في تفلسف ابن طفيل وابن رشد 00 ذلك 
أُوْلَيْت الاحوال السياسية اهتماماً يستحقه أثرّها في الحركة الفكرية . ثم 
م أجعل الفلسفة قاصرة على الالميات » ام اك 
العلم ما يغفله مورّخو الفلسفة عندنا عادة . 

والحطة في هذا الكتاب أن تأي عصائص الأعصر ثم للها التراجم التبعة 
لكل" عصر » متوالية “ على وفيات أصحاما . اذا ذكرت العصر بدأت بامجاز 
أحواله السياسية م أتيت مخصائصه الفكرية . بعدثذ آلي بتراجم العلماء والفلاسفة 
منسوقة نسقاً تاريخياً على سني الوفاة . ثم يكون هنالك رجال لا يمكن أن تكمل 
صورة العصر الا اذا ذكروا أو ذكر نفر منهم ؛ إلا أن هولاء قد لا يبلغون 
في تاريخ الفكر الى ان تفرد لكل” واحد منهم ترجمة » أو لا يكونون ممن 
هم فلاسفة أو علماء على الحصر . فالخطة أن أورد هولاء مع- خصائصهم 
موجزة في الفصل الذي يتناول صورة العصر أو في فصول لاحقة مستقلّة 
أسميها أعتقاب الحركة الفكرية في العصور المعينة . في هذه الفصول قد يرد اسم 
الرجل ممم سطرين أو ثلاثة أسطر أو أربعة » أو مع صفحة أو صفحتين أو 
أكير ‏ أحياناً . 5 

أما في فصول التراجم فتأني النرجمة موجزة قدر الإمكان » ثم تأني أسماء 
الكتب الي هي لصاحب البرجمة مع ذكر خصائص صاحب البرجمة ومقامه 
في تاريخ الفاسفة قبل ثبت كتبه أو بعده . ثم يأتي مجمل فلسفته موجزة أو 
مبسوطة بقدر ما له من آراء معروفة تتعلّق بالموضوع الذي نحن بسبيله . ثم 
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بد" أحيانً من شيء من المختارات تكثر أو تقل بحسب طبيعة البحثٍ 
5 وبحسب الماجة الى التمثيل على أغراض العالم أو الفيلسوفب. + 

و أشأ أن أجعل هذا الكتاب ْنَا قاموسيآ بأسماء العلماء والفلاسقة أسردها 
سرداً آليَآ يستوعب القسم الأعظم من أصحاب التراجم على سبيل الاحصاء . 
ان مثل هذه الثبوت موجودة في كتب كثيرة مثل اخبار العلماء للِفطي وطبقات 
الاطباء لابن ألي أي ويحكماء الاسلام للبيهقي 3 وي طبقات الأمم لصاعد 
وَوفيات الأعيان لابن لكان . ثم انلك واجد مثل هذه الثبوت في تاريخ 
الآداب العربية لحورجى زيدان. أما اذا اردت الاستيفاء القامومبي لأسماء 
العلماء والفلاسفة فانك ستجد ذلك على أوفى ما يمكن أن يصنعه واحد تعاونه 
جماعة من الدارسين في كتاب المستشرق الالمالي كارل برؤكلمن (تاريخ 
الادب العربي ) أو ني كتاب المستشرق الاميركي جورج سارطون ( مقدمة 
الى تاريخ العلم ) أو في كتاب المستشرق الفرنسي اللغة ألدو ميالي العلسم 
العربي ودوره في التطوّر العلمي في العالم ) . إن غاية كتالي هذا أن يعرض 
الآراء ثم ينقدتها أحياناً ٠‏ وأن يرى صلة بعض الآراء ببعض وصلتها بالانتجاه 
الفكري ما أمكن . 

ولعل” القارىء يلاحظ أحياناً أنى خصصت صاحب النرجمة بعدد من 
الصفحات أو أوردت له عدداً من النصوص اكثر مما تُقسدتر له عادة : كما 
نرى مثلا” في ترجمة المعري وفي ترجمة ابن الفارض وترجمة ابن عربي . لقد 
فعلت ذلك لشهرة هؤلاء وأمثالهم أحياناً . 

ولعل القارىء سيلاحظ أيضاً قلة الحواشي وقلة أسماء المراجع في هذا 
الكتاب. ان عدداً كبيراً من فصول هذا الكتاب قد ظهرت من قبل موسعة في 
كتب مستقلة كأني الْعلاء المعري واخخوان الصفا وابن باجته » وكان كل شيء في 
تلك الكتب مقيّدا بالحواشي تقييداً وافياً » فأثبت و لكاي ويد 
منه من تلك الحواشي .ثم ان الحواثي غاتها أن تر القارىء الى التبنت ما 
اختلف فيه » وأنا لم أقرّطٌ في ذلك . وأما المراجع لمواصلة البحث فأئبت 
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منها ما وصلت إليه يدي . ثم إذني أحببت أن ادرس خصائص الفياسوف في 
المرتبة الاولى من كتبه هو لا من أقوال أصحاب المراجع » وممّ ذلك فاني 
كنت أثبت عدداً من أقوال أصحاب المراجع حيئاً بعد حين مقيّدة مظاتها. 

وني ثنايا التراجم آني بأسماء نخبة من مولّفات صاحب الترجمة ‏ سواء 
أكانت تلك الموتفات باقية لنا كلها أو كانت قد ضاعت كلها أو ضاع 
بعضها . وفي كثير من الاحيان أشير الى محتويات هذه المولّفات إشارة عارضة 
أو إشارة فيها تفصيل كبير » وربّماكان قسم كبير من ترجمة المفكثر استعراضاً 
لآرائه في كتبه » كما نرى مثلا” في ترجمة الغرّاللي (ص 449 وما بعدها ) 
وي ترجمة ابن طفيل ١ص 575١‏ وما بعدها ) . 

م إنّي رأيت أن أضيف الى كل فصل - سواء أكان دراسة لعصر أو 
أو ترجمة لمفكّر ‏ عدداً من. المصادر والمراجع يرجم إليها القارىء اذا 
أراد التوسع في أمر معين أو أراد المطالعة العامة . والطريقة في ذلك أن 
أقدام المصادر ني السرد على المراجع . أما المصدر فهو الكتاب الذي ألفه 
صاحبه وتناول فيه العصر الذي عاش هو فيه » أو هو الكتاب الذي ألفه 
صاحب اللرجمة نفسه . أما المْرَجع فهو كتاب ألّفه صاحبه عن عصر سبق 
أو عن مفكر سابق . 0 

ولقير اقتصرت عموماً على المصادر والمراجع المتعلّقة بالعصر أو المفكتر 
المخصوصين تعلق مباشراً قدر الامكان » ولم أخرج الى الكتب العامة 
(إلا” في -الكتب الي تأني بعد العصور » لأن العصر نفسه يكون متعداد 
الأوجه فوجب أن تكون المصادر والمراجع للأعصر متعددة اموانب أيفا ) . 

أما المصادر والمراجع المتعلقة بالمفكرين فاكتفيت منها بالكتب الي 
ألفها صاحب الترجمة ثم بقيت وطبعت . وربّما ذكرت من كل" كتاب 
طبعة واحدة » وربما ذكرت علدا من الطبعات ‏ اذا كان ذكر ذلك 
يفيد في البحث » أو لأنيح للقارىء أن يصل الى طبعة منها على الاقل . 
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والصورة الي ذكرت عليها كتب المفكر هي الآتية عموما (راجع » نحت . 
ص 450 » مثلا ) : 
رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) 14٠8"‏ م ؛ (نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) 1441 م ؛ 
( نشرا عائشة عبد الرحمن )» القاهرة (دار المعارف) 19517 م؛ 
( نجديد خليل هنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) 1458 م. 
-ملقى السبيل ( عي بنشره حسن حسي عبد الوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتبس ) 198 ه. 
ان كتاب « رسالة الغفران » وكتاب «ملقى السبيل : لأبي العلاء المعري 
لأنهما يجيئان مباشرة ة بعل ترجمته ( فلا ضرورة لاثثيات اسمه بعد عنوامبما 
للدلالة على أنه مؤلفهما ) . 
أما الاسم الذي يأني بين هلالين بعد اسم الكتاب فهو امم ناشر الكتاب 
أو الواقف على نشره أو مصحّحه الخ . وقد لا يكون للكتاب ناشر معروف 
أو مصحّح مشرف على الطبع . أما اسم البلد (القاهرة » دمشق » الخ ) 
فاسم المكان الذي طبع فيه الكتاب . وأما الاسم الذي يلي امم البلد بين لالين 
فهو | المكتبة أو المطبعة أو دار النشر التي «توللت طبع الكتاب . وقد لا 
يكون هنالك أيضاً دار نشر أو مكتبة أو مطبعة معروفة توللت نشر الكتاب . 
ثم يأني تاريخ النشر . ولقد حرصت على أن أثبت بعد كل تاريخ حرفاً هو 
ه (دلالة على السنة الجرية ) أو م ( دلالة على العام الميلادي) . وقد يأني 
التاريخان مع » وقد لا يكون على الكتاب تاربخ ابداً . 
ونلاحظ في كتاب ورسالة الغفران » أنه طبع مرار؟ في أماكن عنتافة 
وأنه قد أشرف على طبعه محرّرون مختلفون . 
وبعد المجيء مجميع الكتب المطبوعة لصاحب الترجمة » بحسب ما وصل 
اليه علمي أو "جهدي » تأني الكتب الي أللفها الموتفون عن المفكر . والعمل 
هنا أشد صعوبة . إذّي قد ألزمت نفسي أن آني فقط بالكتب الي ألّفت ني 
صاحب الأرجدة على الحصر ول أت الى الكتب ابي أثفت في جماعة منهم 
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صاح الأرجمة . ثم اذا كانت الكتب المؤأئفة في صاحب الرجمة 
المخصومة كنا كثيرة وعلى مستويات عنتافة من المودة فقد سمحث لتفمي 
بالتخبتر أثبت ما أجتهد في قيمته . ولم أبكأ الى مقال في مجلة الا عند الضرورة : 
إذا كان المقال جيّداً قيماً . على أني لا أدعي أني استنفدت ما جاء في 
المجلا”"ت العلمية من المنالات الحباد القيمات . 

وبعد » فان ذكر هذه المصادر والمراجع انّما هي للاشارة والدلالة وليست 
للاستنفاد . 0" 

وكذللك يلاحظ القارىء أنني مقئتصد جداً في إبداء وأي . أن الفلسفة 
الاسلامية لا تزال الى اليوم في حاجة الى عرض صحيح : الى معرفة. آراو 
الفلاسفة أنفسهم قبل أن نَعْرف آراءنا فيهم » وهذا الذي كنت أحاوله . 
على أن هذا لم يمنع من ايراد شيء من النقد أو الترجيح ولا من الاستشهاد 
بأقوال نفر من القدماء والمتأخرين . 


لاريب في أن الدراسات في الفلسفة الاسلامية قد كرت » كما كثر نشر. 
الاصول الفلسفية . ويحب أن يقال إن عدداً غير قليل من هذه النشور والدراسات 
جيّد جدآ » ولكن” حاجتنا لا تزال ماسّة ء قبل البدء بالتفلسف الاصيل » 
الى استكمال تلك النشور والدراسات والى عرض صحيح واف لاراء فلاسفتنا . 
وكذلك يحسن أن يشار الى أن فلاسفتنا قد بسَرّعوا في اللحانب العلمى من الحركة 
الفكرية ( في الرياضيات والفلك والطب ) أكثر مما برعوا في ابخانب النظري 
( ني المنطق وما وراء الطبيعة ) » ولكن عناية الدارسين كانت دائماً منصرفة 
الى الحانب النظري ( في المنطق وما وراء الطبيعة ) » غير أن نفراً منا قد 
عنشوا أخيرا بالحانب العلمي'. أما في هذا الكتاب فالحانب العلمي لا يزال 

١‏ ان هذا الكتاب « تاريخ الفكر العربي » : صورة للجهود الي بذلت ؛ 
وتلك الحهود تعلّقت بابحائب النظري أكثر مما تعلّقت بابلائب العملي . 
سنو تدذلف +« ناديع العلوم عند العرب » بيروت ( دار العلم 
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 "‏ ان الفلسفة الاسلامية بلغت أوجتها في العصور الوسطى الاوروبية يوم 
كان الدين هو الفط الفاصل” بين الافراد والجماعات » ويوم كان الدين هو 
الغاية المقصودة من ححياة أولئك الأفراد وتلك اللماعات : لقد كانت غايةة 
التفكير » في الاسلام والنصرانية » ان يتتجه التفكير الى الدفاع عن العقيدة والى 
السلو ك بحسب ما تقضى تللك العقيدة . 

ويحسن أن أذكر أن ما ذكرته أنا في هلما الكتاب من باب العلم لم يكن 
دراسات أصيلة » فان ذلك الباب بعيد جداً عن بابي . غير أنني قد اعتمدت 
في ذلك دراسات لغيري من أهل الاختصاص » وأرجو أن أكون فهلمآ 
وأميئا لما نقلت عنهم » وان كان هذا لم ينعي من أن أفسسر بالنزر اليسير ما 
أعلمه من ذلك العلم بعض” ما قاله أولئك العلماء . 

وأنا أعتقد أيضاً أن القارىء سيلاحظ عدداً من الهنات والموات والاخطاء 
ووجوه النقص في هذا الكتاب » من حيث الماد"ة' المجموعة' أحياناً ومن حيث 
الشكل” المختار أحياناً . وليئق القارىء أنتي أدرك من ذلك شيا كثيرا . ولو 
أن ملفا أراد ألا يَخْرس كتابله الى الناس الا بعد أن يسَخَلوَ دن كل نقص 
وححطأ وهفوة وهئة لما تخرج الى الناس كتاب قط ! 

وهنالك غاية لا يد" أن أختم يبا هذه المقدمة الموجزة : ان نفراً مسن 
المولّفين العرب في موضوع الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » لا 
ذهبون مذهب العلم في تأليفهم : يخلطون العلم بالسياسة وبالعاطفة والمصلحة . 
ويقولون ني الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العريية » غير قول الحق . وان 
هذه الفلسفة عندهم مرة تقليد , ومرة متخلفة » وهمرة رجعية ؛ كما يقول 
نفر من الافرنج . ان هذا الكتاب يريد أن يرد اكال ذي محق” حقّه ؛ ولعلته 
فاعل » ان شاء الله . 

فعسى أن أكون قد وفيت بما شرطته على نفسي وقدامت للقارىء صورة 
صحيحة قدر الامكان قريبة ما أمكن القرب للفكر العربي في أعصره الي 
مرّت . وعسى أن يكون في ذلك حافز الى أن ييَحْطِو الفكر عند العرب في 
المستقيل القريب كما يمخطو في أيامنا هذه عند غير العرب . 
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| وى سل 20 س # بجو 


تعريفها 

اختلف تعريف الفلسفة في اثناء العصور » ففي العصور القديمة لم تكن 
الفلسفة”' سوى البحث في العلوم الطبيعية . 0 منارليا تي حملت 
جميع المعارف الانسانية . واخيراً استقر المتأخرون على ألا" : تقتصر الفلسفة” 
على علم دون علم ولا ان تتناول جميم الوجوه في كل علم ؛ » بل ان 
تعالج طبيعة الوجود والقوانين السائدة فيها والصلات بين اعيان الموجودات » 
وان تتناول ايضاً أسس” السلوك والمعرفة . وعلى هذا تكون ١‏ الفلسفة علم 
مبادىء الوجود ع )١١‏ , 

وعرف الفارالي الفلسفة تعريفاً لغويا في الاكثر حينما قال ( طبقات 
الاطباء ؟ : 14 ) : 9 أمم الفاسفة يونائي ومعناه إيثارٌ المدكثمة . والفيلسوف 
معناه المؤثر للحكمة . والموثر للحكمة هو الذي يجعل الوكنّد” من حياته 
والغرض من عمره الحكمة ؛. ثم ان له تعريفآ الفلسفة أوجز وأدل هو 
( الجمع بين رأني الحكيمين ١‏ ) : «الفلسفة حداها وماهيتها أنها العلم 
بالموجودات بما هي موجودة ٠‏ ''ا. 

أما ابن سينا فعرف الفلسفة تعريفاً معنويآ شاملا" حينما قال ( تسع رسائل 
١‏ : الحكمة صناعة” نظر يستفيد منها الانسان تحصيل” ما عليه الوجود 
كله في نفسه وما عليه الواجب ما ينبغي أن يكسبه فهلله ترف بذلك 
نفسه وتستكمّل » وتصير عالاً معقول" مضاهياً للوجود » وتستعد للسعادة 


1 1 وه#جدماء0] .آهل (1) 
(0) راجم ايشا , © 769 11 (..4 260 ) .11 .مم8 
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القصوى بالاخرة ؛ وذلك يحسب الطاقة الانسائية ». 

وأما ابن رشد فأوجز في تعريفها وجعلها معرفة الصلّة بين الموجود 
وبين مُوجده حينما قال ( فصل المقال 70 ) : «فعئل الفلسفة ليس 
شيئاً اكثر من النظر ل الموجودات من جهة دلالتها على الصانع .. 
وكلما كانت المعرفة بصنعتها أتم" كانت المعر فة بصائعها آم 6. 


غابتها 

ولافلسففة غاية” واحدة : البحث عن الحقيقة . وعلى الباحث عن الحفيقة 
ان جرد بحثه من الغايات الصغرى من عاطفية واجتماعية ومادية : عليه 
ان ينطلق في البحث على سمت واحدر معياني ثم يقبل” ما يودايه اليسه 
عثه مهما كانت النتيجة” الي سضل النها : 


أنراعها وأقسامها 

تساهل بعضهم في إطلاق امم الأنسفة -1 فنون تسح الى الملسفة 
بصلة أو لا نمت إليهل» فقالوا : الفلسففة الدسية رالفلسفة الاخلاقية » والعاساة 
الاجتماعية ... وفلسفة الموسيقى وما إلى ذلك . على أننا نود" أن نتناول 
الدن” والاحلاق والاجتماع من نواحيها المطلقة » وان جعل هذه النواحي. 
كلها منطوية” في الفلسفة عموماً . وهكذا نعبي نحن هنا بالفلسفة الفلسفة” 
العقلية وحداها . 

وتقبال العرب التقسيم اليوفاني للفلسفة وجعلوها اربعة” أقسام. : الرياضيات 
والمنطق” والطبيعيات والالحيات . والفلك” والموسيقى داخلان في الرياضيات . 
أما قُوى النفس (أي الحواس” وعملية التفكير ) ففي الطبيعيئات . وأما 
أصل” النفس ومصيرها فمن الإلحيئّات » وان كان ابن سينا قد أشار اليهما 
في الطبيعيات (النجاة )9١ 0٠‏ وفي الألحيات (النجاة /الا4 - 
4 ). 
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كلمة فلسفة 

ان كلمة «فلسفة » متأخرة في تاريخ التفكير الانساني . هي يونانية” 
الاصل منحوتة" من «فيلو » بمى محب او صديق و وصوفيا؛ بمعبى 
الحكمة. ولقد كان المستعمّل في اول الامر كلمة «صوفيا؛» وحداها. 
فإ نكلمة و صوفوس الحكيم » قد اطاقها هوميروس في الإلياذة على النجار 
البارع » ( صانع السفن ) . على انها أطلقت ايضاً على كل بارع في فن ما . 

ثم استعظم العقلاء ان يُسَمُوا احدتهم « صوفوس > حكيماً ؛ فجعلوا 
يسمّونه وفيلوصوفوس - صديق الحكمة > فيلسوف » . إلا ان هذا 
الاسم كان يدل" اولا” على « تبذيب النفس ؛ » ثم جاء فيثاغوراس (ات 
*.ه اق . م . ) فيقال إنه أول من سّممى الفلسفة على الحصر بهذا الاسم ١١‏ . 

الفلسفة والعلم 

تتناول الفلسفة الناحية” النظرية من البحث في مظاهر الوجود . اما العلم” 
فهو الانتفاع بالنتائج الصحيحة الي وصلت اليها الفلسفة . حينماكان الاقدمون 
يتكلمون على تركيب المادة من الذرّات او من العناصر كانوا يتفلسفون ؛ 
فلما استطاع المعاصرون لنا ان يستخدموا الطاقة الذريّة في أغراض الحرب 
والسلم أصبحوا علماء . 

الفيلسواف 

على اننا نحن اليوم لا نسمي المفكر «فيلسوفاً » إلا" إذا امتاز يأر 
خصائص"” : 

ان يبحثٌ عن الحقيقة يمثاً محرداً ؛ 

ان يكون محثه هذا نظرياً شاملا" لمظاهر الوجود كلها ؛ 

ان يجري هو ني بمثه على أسس من المنطق الموْينّد بالبراهين ؛ 


0 
- 
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4 وان يُوجد «نظاماً » متماسكاً خاصاً به » ثم يستطيع ان يفسر 
لنا بهذا النظام مظاهر الوجود . 

أما اذا فَقنَدد المفكر خاصة” من هذه الحصائص فهو «حكيم ». 

نشأة الفلسغة 

نشأت الفلسفة من مَجتريَيئن مهمتين في الطبيعة البشرية : الفتضول 
والحوف من الموت . أما الفنضول فقد دفع الانسان” الى ان يتساءل عن 
اسباب المظاهر الطبيعية » فاستيقظ العقل” الانساني لما حوله وحاول الانسان 
أن يوجد لاعماله وسلوكه نظاماً ثابتآً ؟ وهكذا نشأت الفلسفة الطبيعية . اما 
الحوف من الموت فقد اعطانا فلسفة ما وراء الطبيعة : حيئما ادرك الانسان 
ان الموت سيقطع حياته ني هذه الدنيا عر عليه ان يصير الى العدم فأخل يبحث 
في انسنه عن مصيررة بعد الوات ,يزعن القوة الني تسيطر عليه هنا وفيما بعد . 
وكذلك احب ان يعرف الغيب فنشأت العرافة والكهانة » وجعل الانسان 
يتعبّد لكل ما يخاف منه ء فعبد” مظاهر الطبيعة الحائحة كالامبار الكثيرة 
الفيضان والصواعق والحيّات الموذية” والسباع المفترسة والأخئبلة الغريبة 
( كالشياطين ) 

ولا شك في ان هذا كله نشأ في زمن بالغ في القدم وقبل بعنثة الانبياء 
عليهم' السلام . 

الفلسفة القديعة 

نعي بالفلسفة القديمة الفلسفة” الي ازدهرت قبل ظهور الاسلام » 
في الشرق وف الغرب . 

اما الفلسفة الصحيحة في الشرق فكانت قليلة جداً ء ذلك لآن الدين كان 
آخذا من النفوس مأخذه » فلم يستطع المفكرون الشرقيون ان يقوموا يبحث 
. معزول عن الدين في نفوسهم . وهنالك سبب آخراء هو اهتمام الشرقيين 


اللو 


بالبحث العلمي في العلوم المختلفة كالفلك والطب والرياضيات » وهذا 
جعلهم علماء لا فلاسفة . على ان الهنود وخداهم قد مالوا الى شيء من 
التفكير النظري والى تيل نظام للعالم مببي' على « الشتمول » . 

اما في الغرب فاننا لم نر هذا التفكير النظري إلا عند اليونان ؛ فلا 
الرومان » ولا الشعوب الشمالية فيما بعد » اهتموا بالفلسفة إلا بمقدار 
اهتمامهم باليونان انفسهم . 

ازدهار الفلسفة في اليونان 

لازدهار الفلسفة في اليونان عاملان : عامل" خارجي *وعامل داخلي . 

اما العامل الحارجي فهو احتكالك اليونان بالمدنيات الشرقية » فقد كان 
الطب والهندسة والري مزدهرة” في مصرء وكان الفلك خاصة مزدهرآ 
في العراق . وكذلك حمل الفينيقيون الأحرف الحجائية من الشرق الى اليونان 
وحملوا معها ورق البرّدي فساعدت الكتابة' على نضج التفكير وعلى انتشار 
نتائجه . ولقد مم احتكاك اليونان بالشرق من طريق التجارة ومن طريق 
الرحلات العلمية خاصة » فان ثاليس اول فلاسفة اليونان قد زار مصر ؛ 
وزار العراق ني الأغلب . وكذلك تعلم فيثاغوراس في مصر من الكهان . 

واما العامل الداخلي فراجع الى الببثة اليونافية في ذلك العهد : لما اطل” 
القرن السادس قبل الميلاد (14ه ق .م . ) كانت اليونان قد ازدهرت 
سياسياً و اقتصادياً واصبح لها مستعمرات منثورة في حوض البحر المتوسط , 
على ان المهم في الموضوع ان الفلسفة اليونانية لم تنشأ في شبه جزيرة اليونان 
نفسها » بل في المستعمرات اليونانية على السواحل الغريبة من آسية الصغرئ 
حيث كان السكان قليلٍ الاحتفال بالالحة المتعددة » فلم تكن تلك الالهة 
تملك" عليهم عواطفتهم او تتصضرفهم عن التفكير . فما ان" خطر لمولاء ان 
ربوا بالحكرافات عرض الحائط حهى نشأت بينهم حركة د 
أمامهم مجال التفلسف . 


لف 


قيمة الفلسفة اليوفائية 

نحن ندرس الفلسفة اليونانية بتوسّع ظاهر لآن فيها قيمة” ذاتية وقيمة” 

أما قيمتها الذاتيئة فتتمثّل في ما بلي : 

() إنها دور من أدوار الفكر الانساني » 

(ب) إن" قيها عبقرية” في كشف المشاكل الانسانية ثم ابتكاراً ني معابلة 
تلك المشاكل وتجرداً عند البحث في تلك المشاكل » كما كان فيها منطقآً 
في المعالحة وثقابة” نظر في جميع الأمور سواء” ما وقم منها وراء الحس 
وفوق طور العقل أو ما وقع منها في نطاق الحس والعقل في الحياة الانسانية 
الواقعة . وكان في الفلسفة اليونانية وعموم” » فهي لم تتناول بجانبآ واحداً 
من جوانب الحياة أو عدداً من تلك الخوانب » بل تناولت جوائب الحياة 
كلها . 

(ج) كان الفلاسفة اليونانيون يسْلكون سلوكا واعياً. إن السلوك 
العمل في الحياة لم يكن عند الفلاسفة اليونانيين تقليداً عملي لغيرهم ولا 
اندفاعاً عاطفياً مم أوهامهم : بل كان موقفاً إمجايبً معيناً : ان السلوله 
عندهم كان نتيجة” لعلم العام بالقوانين وللمعرفة الخاصة بأمور الحياة 
المفردة . كانت العفّة عندهم عللما ومعرفة كما كان الفسق عندهم علماً 
ومعرفة - ومثل ذلك العدل' والظلم وأشباههما . وا سكل 'سقراط وقيل 
له : ما بالمنا نرى رجالا" يعترفون الخير وَيعمملون شرا ؟ قال : ذلك 
لأن علّمسهم ظن وليس يقيئآً !| قصد سقراط أن” هولاء كانوا يظتون 
أن ما يعملونه كان يرا . 

هذا السلوك الواعي أخرج الفلاسففة اليونانيين من الوثنية العقلية الي 
كانت مستعبدة” لليونانيين عامة الى التفكير المستقل" الذي وضع العقل 
الانساني أمام حقائق الحياة . 


ف 


(د) وكان الفيلسوف اليوناني يحيا كما يفكتر :لم يكن تمت فرق" 
بين تفكيره النظري المثالي وبين سلوكه العملي الشخصي في الحياة . ان سقراط 
قد آثر أن يشرب المم” على أن يعود” عن رأبه الذي كان يراه ني الديمقراطية 
الفاسدة » الي كانت سائدة في المدن اليونانية في أيامه » بل هو لم يقيل" 
أن سكت على الاقل” عن تنبيه الناس الى ما كانوا غافلين عنه من فساد 
تلك الديمقراطية . 1 

وهكذا لم تبّق” الفلسفة اليونانية فلسفة” أفراد. أو جماعة أو شعب » 
بل أصبح لها بذلك طابع إنسافي عام . 

أما في الحانب النسبي فإن” الفلسفة اليونانية كانت مَعلمآ من المعالم 
الكبرى الى انطلقت منها الحضارة البشرية والثقافة الانسانية في طريق 
تطورهما : 

(أ) ان جميم الّظّم الاوروبية متحدارة" من الفلسفة اليونانية : ان 
جميع النظم المثى في التفكير والاجتماع مستمداة من فلسفة أفلاطون » 
كما أن جميع النظم الماد بة ترجع الى فلسفة أرسطوطاليس . 

(ب) ان الفلسفة اليونانية قد ساعدت على حل عدد من المشاكل 
التي اعترضت الانسان في حياته الطبيعية والنفسية والفكرية والخحلقية . 

(ج) ثم لا يجوز أن ننسى أن اليونان كانوا أول” من بسذل المعرفة” 
لين ان العلوم والمعارف كانت عند الامم القديمة وكفاً على الكهدان 

يتن بيا على ابلشساهير ومن هم فوق الفشاهير أيضا . فلما استطاع 
اليوثانيٌون أن يصلوا الى هذه العلوم والمعارف » من الامم القديمة أو بالتفكير 
المستقل » بذلوها للناس جميعاً . 

(د) أما فيما يتعلّق بالعرب خاصة فان العلم اليوناني من قبل" والفلسفة 
اليونانية من بعد كانا عاملين مهمين في تنظيم التفكير العربي وني تطوره . 
ولقد أجال العرب عبقريّتهم ني تراث اليونان الفكري كما كان اليونان 


وفنا 


قد أجالوا عبقريتهم في تراث الامم القديعة . 

على أن هذا كلّه لا يدعو الى أن 'نغلمض” أعيتنا عن اللطوات الي 
خطاها التفكير الشري قبل" اليونان وبعد اليونان والبي كان لا أثرث بارز جد”ا 
في عدد من جوانب الفكر العربي. من أجل ذلك يرى القارىء ني هذا 
الكتاب فصلا" كبيراً في الفلسفة القدعة 23 . 


أدوار الفكر العربي 
يقع بخ التفكير عند العرب في أربعة أدوار : 

)١(‏ تفشح العقل العرلي ( منذ الجاهلية الى أواسط العصر الاموي ) ع 
ويتمثكل في كم والشعر الحكثّمي » وني الامثال والوصايا واللخطب 
مما ثراه في التثراث الحاهلي” والاسلامي عموماً وعند عامر بن الظرب وطرفة 
ابن العبد وزهير بن أق سل والأحنف بن قيس والإمام علي وعبمران 
ابن حطان والطرماح بن حك . 

(؟) حسن الامتزاج بين الفكر والعاطفة ١ف‏ النصيف الثاني من العصر 
الأموي ) » وعثله نشوء المذاهب الكلامية كالإرجاء والاعتزال هم تبلور 
مذاهب الشيعة ومذاهب الموارج . ويعتاز هذا الدور بالمنطق المطربي المبي 
على التساول الحكيم وعلى المقارئة بين الآر اء. ومع أن الدافع الى التفكير 
في هذا الدور كان الحميّة الدينية والدفاع عن الرأي الشخصي والرأي 
الحز بي عيابي ٠‏ فإن” الرغبة قِ معرفة الحق وفي الاقتناع قبل الاعتقاد 
كانت دأب أصحاب هذه المذاهب . 


(5) امتزاج التفكير الاسلامي بالتير اث الاجنبي بعد اتتساع حركة 
النقل من اليونانية خاصة ومن الحندية والفارسية أيضاً . في هذا الدور بدأ 
التنظيم الصناعي في الفكر الاسلامي » واجتمع المفكرون المسلمون من عرب 
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وفّرس وثرك وسريان ويونان على بناء الثقافة الاسلامية في الرياضيات 
والفلك والطبيعيات وني الفلسفة الماورائية . ومع أن اشتغال هولاء المفكرين 
كان في الفلسفة الخالصة أكثر » فان جهوداهم في حقل العلوم الرياضية 
كابخبر والفلك ثم في العلوم الطبيعية كالكيمياء والطب كان أجدى . وعتد” 
هذا الدور نحو ثلاثة قرون » من اشتهار الككنّدي بعد انتقال الحليفة المأمون 
من مرو الى بغداد سنة ٠١4‏ ه (9١مم)‏ حى وفاة العْزّالمي سئة ه0٠ههم‏ 
(1ككثام). 

(4) ذروة التفكير العقلي والاجتماعي » وقد مثّلها فلاسفة المغرب 
من ابن حزم المتوقى سنة 485 ه (54١1م)‏ الى ابن خلدون المتوقى 
سنة 8١مرم‏ (1506م). 

ويحسن” أن نلاحظ أن هذه الادوار ل تتعاقب تعاقباً فاصلا” » فإن” 
علم الكلام امتد حبى شغل ابن حزم ني الاندلس » كما أن تتئج الفلسفة 
الصحيح دااع م ابن حزم الذي توفي قبل الغرّالي بخمسين سنة . 
ثم تأتي بعد" هذه الأدوار حقبة" طويلة لا تدخل ني نطاق الكيتاب الحاضر . 


التصواف والفلسفة 

وانضيوات و الأخبل ابس من القاسقة . ولكن با أن نفرأ كثيرين من 
المتصوفة المسلمين قد تناولوا أغراضاً فلسفية واضحة ثم مزجوا بعضها 
بعناصر من التصوّف » كان من المنتظر أن نتكلم على سلوكهم وآرانتهم 
قي هذا الكتاب » ولكن باعتدال . 


ماذا لسمي هذه الفلسفة ؟ 


ليس من الحق ان نُسمَيّ فاسفتنا يونانية » وان كان أبرز مصادرها 
وأوسع مجارمبا وأوضح مظاهرها يونانية”» نبا لم توخحذ عن البونان جملة” 
ولم : بو بق" على ما كانت عليه عندهم . 


هه" 


وكذلك لا يجوز لنا ان نُسْميها شرقية لأن هنالك فلاسفة” في الصين 
واليابان والهند وايران لا تعالج فلسفتهم هنا ؛ وهنالك امثالهم في المغرب » 
في إفريقية والاندلس » نعائج فلسفتهم ولا مهملها . 

ثم اننا نواجه معمضلتين اذا حاولنا ان نسمّيها عربية او اسلامية. 
اجل » ان هذه الفلسفة مكتوبة بالغة العربية ولكن” كثيرين من رجاها غير 
عرب » بل هم 'فرس كالقزالي او "ترك كالفارابي ؛ ولا شك في ان للترك 
والفرس أساليب” تفكير تختلف حتسشب بيثاتها وحاجات أقوامها من أسلوب 
التفكير العربي . واذا كانت الفلسفة تقوم على التفكير » فكيف بسحن" 
انا ان سمي هذه الفلسفة عربية والقسم الوافر » بل الاوفر » من اصحاببا 
ليسوا عربآ . وكذلك اذا أحبينا ان نسمسيها إسلامية اضطررنا الى ان نتناول 
بالمعابل|ة جميع ما كتبه الفلاسفة المسلمون في لغائهم المختلفة كالهندية والصينية 
والفارسية والتركية والأوردية ؛ ونحن في الواقع لا نعالج الا القسم المكتوب 
باللغة العربية . ثم ان هنالك نفرا ساهموا في تكوين هذه الفلسفة ولم يكونوا 
مسلمين » بل كانوا نصارى اويبوداً او صابئة » فكيف يح" لنا ان نسممّيها 
اسلامية ؟ 

غير أننا اذا رَجَعّنا الى كتب القوم ونظرنا في ما قاله علماء الغرب عموماً 
وعلماونا خصوصاً , وجدنا أنهم جميعاً قد عدوا العللم” الآلمي في المرتبة 
الاولى بين سائر اقسام الفلسفة ثم جعلوه الغاية من كتبهم وقداموا للبحث 
فيه المقدمات المختلفة" (تسع رسائل وما بعدها وخصوصاً "لا ولا)ء 
بل إنك إذا قرأت ما كتبه ابن خلدون أينقشت ان جميع ما طرقه العرب 
يكاد ينطوي نحت علم ما بعد الطبيعة أو «علم الإليات »2 فهو يقول 
( المقدمة 15١-417١‏ ) في علم الإلميات إنه « علم ينظر في الوجود المطلق : 
فأولا" في الامور العامة اللحسمانيات والروحانيات من الماهيات والوحدة 
والكتثرة والوجود والإمكان وغير ذلك » ثم ينظر في مبادىء الموجودات 
وأنها روحانيات » ثم في كيفية صدور الموجودات عنها ومراتيها » ثم في 


حا 


احوال النفس بعد مفارقة الاجسام وعودها الى المبدأ ؛ وهو عندهم علم 
شريف ... 6 

ومن الذين ذهبوا الى ما نذهب اليه وقالوا ما أرادوا بصراحة لا مزيد 
عليها رجل من غر ناطة كان معاصراً لابن باجّه وصديقاً له » اسمه ابوالحسن 
علي" بن" عبد العزيز » ألّف «مجموعا ؛ من أقوال ابن باجته الفاسفية ومهد 
لها بمقدمة قال فيها : و أما... العلم الإلمي ... ( فهو ) ذلك العلم الشريف 
الذي مو غاية العلوم ومتتهاها ؛ وكل ما قبله من المعارف فهو من أجله 
وتوطتئة له (طبقات الاطباء " : "«5)). 

فاذا كانت ١‏ الإلهيات ما بعد الطبيعة » اعظم” علوم الفلسفة ؛ واذا 
كانت الغاية من الإلحيات الي عابحها الفارالي وابن سينا وابن باجه وابن 
'طفيل واكفاوهم اسلامية اولا” وآخخراً وظاهراً وباطناً ؛ اذا كان هذا اذن 
كله كذلك لم يكن ممت بد" من ان نعتبر هذا الانجاه كما اعتيره الذين وضعوه 
ورّضوا به ء ثم'لم يكن لنا مفر من ان نسمي هله الفلسفة الي كتبت باللغة 
العربية ١‏ الفلسفة الاسلامية ». 


للمطالعة والتوسع 

كتاب الفهرست لابن النديم ( طبعة فلوغل ) » أعادت طبعه 
بالتصوير مكتبة خياط (بيروت ) 1954م. 

الفكر الفلسفي في مائة سنة» أشرفت على إخراجه هيئة 
الدراسات العربية قي الجامعة الاميركية » يروت ؟1557ام. 

- التعريفات الجرجاني 

تسع رسائل لابن سينا » قسطتطيئية ( مطبعة الحوائب ) /1179 ه. 

- مقدامة ابن خلدونء بيروت ( دار الكتاب اللبناني ) » 
الطبعة الثانية .١951١‏ 

تاريخ حكماء الاسلام لظهير الدين البينهقي ( عني بنشره 


يفا 


العربلي ) 1١""8‏ م- 1515 . 
طبقات الاطبّاء لابن ألي أصيبعة 
إخبار العلماء بأخبار اللتكماء القغبطي 
الملل والنحل للشهرستاني 
معاني الفلسفة » تأليف أحمد فواد الأهواني ؛ القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) ١440/‏ م . 
العقل والوجودء تأليف يوسف كرم » القاهرة (دار 
المعارقف ) ك5هؤوا ع. 
نظريئة المعرفة والموقف الطبيعي للانسان » تأليف فواد زكريًا , 
القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 19517 م . 
الفلسفة الميتافيزيقية » تأليئ ألبير نادر » القاهرة ( مكتبة الانجلو 
نخرافة الميتافيزيقيا » تأليف زكي نجيب محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) "اه ١‏ م. 
فلسفة القيم ؛ تأليف رون رويّه ( تعريب عادل العوا ) دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) بلا تاريخ . 
أمسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » الطبعة الثانية » القاهرة 
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ويلحق ببذه كتب في المنطق وعلٍ النفس والدين . 


لذن 


الملرمة العدمة 


يبدو أن التفكيرٌ القديم قبل" اليونان قد بلغ ذ روة من الشضج وخصوصاً 
في العلوم التطبيقية . وما بناء الأهرام والتحئيط ونظام الري في مصر » وما 
الأثورات الفلكية ثم” نظام الأقنية بين د جلةة” والفرات في العراق » وما 
هياكل الحند والصنين وصناعاتهما والطبقات الدينية والاجتماعية الباقية فيهما 
إلا دليلا” على “نضج التفكير وعلى اتتّصال ذلك النضج زمنا طويلا” في جميع 
أجراء العالم القديم . ثم إننا نعلم على القطع أن الفلاسفة اليونانيين الاولين 
أمثال ثاليس وفيثاغوراس قد تلقنُوًا علومهم المندسية والفلكية في مصر 
غالب وفي العراق أحيانا . 

غير أن الامم القديمة كانت خخاضعة في الددين والسياسة لطبقة من الكهكان 
امستغلّين للدين في سبيل السلطة . من أجل ذلك كتموا علومهم حتى لا 
تصل الى العامة فتضيع” سلطتهم هم . فلمًا انقرضت طبقة الكهنان انتقرض 
علمها معها » بعد أن كان ذلك العلم قد تقهقر في ذاكرة الكهان دهراً 
طويلا”. أما اليونان فكان من خدماتهم للفكر ولتاريخ الفكر أنهم بذلوا 
العلوم والفلسفة لمن يستأهلها من تخبة الناس وممن هم دون النخبة أحياناً , 
فعاشت آراوهم ومذاهبهم الفلسفية بعدهم وورثتاها تحن منهم . 

وقد كان لأهل فارس” والهند آراء حاولون أن يربطوا يبا بين الدين 
وبين نشأة العالم . ولذلك تقرب هذه من أن تكون فلسقة » وخصوصا لتأثيرها 


١و‎ 


في كثير من المفكرين فيما بعد. 


كان للانسان القديم حتضارة” (أسلوب في المعيشة ) مختلفة” من حضاو . ١‏ 
اليوم وأقل” تنوّعاً وأبسط مظاهر وأبعد عن اللطف في المعاملة والدفّة في 
الصناعة والرفاهية في العيش . على أن جميع القضايا التي لا ترال مكنا 
الى اليوم » كاللغة والدين والأسرة ومظاهر الطبيعة » كانت تشغله أيضاً . 
غير أن الانسان القديم كان يعيش عيشة فطرية في نطاقر ضيّى من عالمه 
المادتي وعالمه الروحي مع : كان يحسب أن جميع هذا الك.م مخلوق - . 
فالشمس والقمر والأمطار والصواعق والكسوف واللسرق والحيوانات. 
والأشجار كانت مجعولة أه : كانت الصواعق لتخويذه » وكان شمر للاثارة 
له في اليل وكان لكر لاسقائه وسقي أرمءء» كما ان الثدنا , 
المطر علقوبة” له ٠‏ ثم تحسمت تجسمت الطبيعة للانسان القطري كان حي يتاه 
في كل" ورجهة » حتي أنه كان لو عر حجر لتخيل أن ذا الحجر لذ 
قد أراد به شرا. ١‏ 

سٍِ يعرف الانسان” الاوّل قانون السببيّة . فكان يريد أن يه ' 

«المسبب الآني » لكل" حادث ؛ إنه لم يكن يسأل نثلا : ما الذي أع.ت. 
الرعد ؟ - بل كان سأل : من ذا الذي أحدث الرعد . وريما سأل عن 
الرعد » لاذا حدث ؟ وكيف حدث ؟ ومن ن أبن جاء ' والى أبن يذهب ؟ 
ل ليعرف طبيعة الرعد وصلة الرعد بالعالم الطريم بي الذي معدث © . 
بل ليطلع -في رأيه- على صلة ذلك الرعد يضه عو وعلى تأثير دلا 
الرعد على حياته هو . ثم” ان الانسان الفطري كان ضعيفاً في الحسبان » 
قاصراً في كشف اللقائق » جاهلا” للأسباب الفاعلة في عالم الطبيعة » فحمله 
ذلك كله على أن يؤمن بالحترافات وعلى أن يميل الى المبالغة في كل” ثبيء . 
ومن هنا محل أن العالم مملوء بالارواح الثسريرة الغائبة عن بصره والقادرة 
على إيذائه . 


نف 


الوجود والإله 

كان أصل الوجود غامضاً في ذهن الانسان الفطري . وكان الوجود 
نفسه ) في رأي الانسان الأول » محدوداً ضيّقاً لا يزيد على بيثته هو وما 
يراه ني بيثته هو من الأرض والماء ثم تلك الرقعة من السماء الي تعلو 
المكان الذي كان يعيش فيه . 

ونظر الانسان الفطري الى نفسه ورأى أنه يسيطر على بقعة من الاارض 
وأن له أسرة فتخيّل لهذا العام كله حاكماً مستبد” ع وهكذا خطرت له 
فكرة وجود الله . وجعل الإنسان الفطري لله ولادة عجيبة » فقال مرة 
إن الله خرج من اماء الذي كان لا الوجود ثم صنع تلّة (ني وسط هذا 
الماء) وجلس عليها ؛ وقال مرّة أخرى إن بقرة” بيضاء” خرجت من بر 
اليل ثم ظهر الله منها . وكذلك تخيّل الانسان الفطري أن لله أسر 5" وأولاداً 
يتولّون أمور العم . 

آدم والعام 

والله هو الذي خلق آدم” ( الانسان الأول ) : صنع شخصه ثم نفخ 
فيه روحاً (ريحاء نفسا). والبشر كلهم جاعوا من هذا الانسان الذي 
هو أب للناس كلهم . 

وشعر الانسان الفطري أنه مرتبط بهذا العالم المحيط به خاضع' لإرادة 
الله ولأحكام النجوم » تحيط به عوامل الطبيعة فتنسيء إليه في الأكثر 
وشحسن اليه في الاقل . 

الأسرة والدين 

كان نظام الاسرة يمثّل سلطة القوي على الضعفاء : كان الأب القوي 

سيد" المرأة والأطفال الصغار في الأسرة ؛ وكان القوي بين أسياد الآأسر 

ينقل سلطته الى المجتمع . ومع الأيام يصبح هذا المتسلّط رهية” صحيحة 
في نفوس اللخاضعين له حى يصبح لهم ذلك دينآً ( عادة ) 


بض 


الحياة والموت والآخرة 

نظر الانسان الفطري إلى نفسه فوجد أنه ينثيب المحسن ويعاقب المسيء 
من أولئك الذين يبسط سلطته عليهم . ثم وجد أن ثمنّت أشخاصا لا سلطةة 
له عليهم فتخيّل (قبل” أن تأتي الأديان” السماوية ) آخرة” يتحاسب 
الله فيها أولئك الأشخاص” فيعاقب الظالمين (له ولأمثاله ) ويثيبه هو 
وأمثاله ( من المظلومين ) . 

ثم عزّ على الانسان الاول أن تنتهي حياته في هذه الدنيا فاعتقد أن 
الموت انتقال قتسري من مكانر 0 آخر يحيا فيه حياه ثانية دائمة » فكان 
أهل المت يقيمون الماتم لبتهم ثم يدفنو نه قِ مكان حصين ويدفئون 
معه الأشياء اللي كان يستخدمها في حياته لأنه سيحتاج إليها في حياته الثانية . 
وكذلك كان الانسان الأول يزور أمواته ويقوم بالمراسم عند قبورهم لاعتقاده 


أنهم يشعرون با اديه نحوهم . 


الأحلام والسحر 

واعتقد الانسان الفطري أن الأرواح تنتزاور في أثناء نوم أصحابها . 
تم ان أرواح الأموات تأتي في الأحلام إلى الأحياء فضي إليهم بشيء 

من الأخبار الماضية أو المقبلة » أو تنصح لهم بأمور . وتحذرهم من أمور . 
ولا اعتقد الانسان الأوّل أن المدارك الروحانية الغائبة ثبة عن الحس مكن 
أن تتحدث آثاراً مادّية في البشر خاصة نشأ عنده مدارَك السحر . 


تطور الفكر في مصر القديمة 


خراجت مصر من العصر الحجري بالكشف عن معدن الشجاس 
في صحراء سيناء » نحو عام ودوهم ق.مء وكانت الحضارة والثقافة قد 
بلغتا فيها مبلغاً كبير؟ ثم أثرتا في أديان وفلسفات للامم المعاصرة المصر 
يومذاك . 


وخا تاريخ الفكر ألعر لي ط؟ 0 


الوجود والعام 

الوجود الأوّل كان النون » والنون هو الماء الاصل المحيط ومصدر 
كل شيء » ومنه وجد أتوم الخالق الأكبر من تلقاء نفسه . لا ظهر أتوم 

من النون صنع تلّة وأظهرها من قلب الماء مر استقر عليها وبدأ ختللق” العالم . 
ولفظ أتوم » في أوّل الأمرء الاله شو ( إله الحواء ) ثم أحت شو ورفيقته 
الإلاهة تفنوت اا الرطوية ) . . وشو وتفنوت ولدا غب إل الارض 
ونوت إلاهة السماء . ثم ان غب ونوت تزوّجا وولدا أوسيريس” وأخته 
إايسيس » ثم ولدا ست وأخته نفتيس . ومن هولاء جاء سكتان العام 
ابلمسمائييين والروحانيبين . 


صورة الأرض 

كانت الارض لوحاً سايعا على النون (الماء ) وها عند أطرافها نوالىء” 
تقل الخبال . وكان في أطراف الارض أربعة” أعمدة تستقر عليها السماء » 
كما أن الالَهُ شو (إِلَّد المواء ) كان يحفظ السماء في" مكانما فوق الارض . 
وكان المصريون يصوّرون الإلاهة نوت امرأة” مستندة” على قدميها وكفنيها 
فوق الارض ؛ وربما صوروها على شكل بقرة . ومن السماء تتدمل" النجوم . 
أما الشمس فتدور حول الارض : تشرق في الصياح وتغيب في المساء ؛ 
م" إعؤد تدر ف الوم الال وقد يلدت ورورها أ انون , 


الله والانسان 

كان رع إِله الشمس والألّه الأعلى » وكان يدحى أيضا أمون رع و يلب 
ملك" الالمة » وهو أول ملوك مصر (فهو إله” وملك في وقت واحد). 
واذا كان فرعون (ابن الالَهُ رع والملك الظاهر الذي يحكم البلاد ) يتجير 
ويظلم الناس فلأنه يريد أن يضنبط الأمور بدقّة وحزم في سبيل المحافظة 
على نظام الري الذي هو سبب حياة مصر . 


إن 


- 


والله ‏ في العقيدة المصرية ‏ لق" الانسان” على صورته رحمة" بالناس 
وحبا الهم » ثم خلق كل” شيء في هله الدنيا وسخره لحم . وقد بلغ من 
حب الله للناس أن ذبح أولاده 0 تآمر أولاداه على الناس . ولكن لا ثار 


اصلاح اخناتون 

جاء أمنحوتب الرايع الى العرش سنقة ه/ا١‏ ق .م فكتره” الوثنيةة 
السائدة في مصر فألغى عبادة جميع الآللمة واستبقى عبادة أمون رع وحده 
وسماه أتون ( وأتون اسم آخخر للشمس ) ثم” سمى نفسه إخناتون ( أتون 
راض > رضا الله ) . 

ومع أن هذا «التوحيد » كان لا يزال مشوبآ بالوثنية الظاهرة » فان 
البشرلم يكونوا بعد" مستعدين لقتبوله . فلمًا توفي إخناتون » 1180٠‏ ق. م » 
عادت الوثنية الى مصر. 

اللخياة بعد الموت 

كان أوسيريس إِخَاً للماء » الخصب وللنبات وللحياة كلّها » لأنه مات 
ثم عادت اليه الحياة فأصبح يمل القيام” من الموت . وكان المصريون يحتفلون 
ببعته من الموت في كل" عام ؛ ومن ذلك انتشر الاعتقاد بين المصريين 
بأن البعث حق” لكل" انسان. ويمكن أن نرى مبلغ اهتمام المصريين بالحياة 
بعد الموت من اهتمامهم بقبور ملوكهم وقبور الأعيان » وبالأهرام الي 
كانت مقابرَ وبالتحنيط الذي يحب أن ييَحْفظ اسم سليماً حتى تستطيع 
الروح أن تعود اليه . 

الحضارة الماديّة والثقافة العلمية 

عرف تْمصرٌء منل القرن الثلاثين ق.م» أقدر المهندسين- مما ذرى في بناء الأأهرام. 
واغياكلر وني نظام الري . ثم كان المصريون بارعين في صناعات النسيج 


رلا 


والزنجاج والذهب والفخختار والورق وفي الكيمياء . وعرف المصريون الكتسر 
العتشري والحبر والهندسة المستوية منذ 8٠٠٠١‏ ق.م. ووصل الينا منذ ذلك 
الحين كتاب ني الحراحة فيه أقدم” ذ كثر للد ماغ وأن” الدماغ يسيطر على 
أطراف البدن » فاذا أصيب الدماغ بأذىّ فإن” تلك الأطراف يلحقها الشلل . 

تطور الفكر في ما بين النهرين ( العراق ) 

منذ عام #٠٠١‏ ق.م. كان" السومريون (وهم شعب غير سامي ) 
يسكنون في العراق في مدن مسورة وقد تألقوا الحبّوانات المختافة. وهم 
أول من تألّن الحصان وأول الذين عُرّفوا الدولاب وصنعوا المركبات 
ليحملوا عليها أثقالهم . 


الأعداد والتقويم 

جعل السومريّون الوحئدة الكبيرة” في العدد وستين » فكانوا يقولون : 
«وخمس مرات ستئين و» كما نقول نحن : «ثلاتمائة ». وبذلك كانت 
السنة وست مرات ستّين يوماً » تقريباً » والدائرة وست مرّات سكين 
]ا 
ري وو الور تر وم 

من أجل ذلك كانوا كلما لاحظوا أن فصل الربيع قد تأخر عن ميعاده الطبيعي 
نحو شهر نسأوا البداء” بالسئة الحديدة (أي أخمروها شهرا) بزيادةم 
شهر في آخر السنة السابقة اا نه ثالثة' في التقويم السومري 
ثلاث عشر شهراً. وهذا هو التسيء 

خخلق العالم وصورته 

قِ البدء لم يكن أرض” ولا سماء ولا آلطهة » ولكن كان نمت ثلاو” 
مظاهر من الماء في فوضى مطلقة : الماء العذ'ب (الحلو ) أو النهر المحيرط 


كم 


وبمثله أبْسو (أبو جميع الأشياء  )‏ الماء الأجاج (المالح ) أو البحرء 
و تمثّله الفوضى تيثامات ( الأم” العظيمة  )‏ الماء الببخار ( الغمام أو الضباب ) 
ويمثله الغموض «ممو ». 

بدأ الحلق بعالم الآلمة : ولد أبسو وتيثامات إِلِين هما لحمو ( بسكون 
الحاء ) وحمو ( بفتح الحاء ) ثم جاء من لحمو ولحمو إلاهان آخمران : 
أنشارٌ ( الخانب الأعلى المذكر من دائرة الأفق التي يجب أن محيط بالسماء ) 
وكيشارٌ ( الخانب الآدنى الموؤّث من دائرة الآفق الي يجب أن تحط 
بالأرض ) . ثم إن" أنشار وكيشار وكدا آنو (إِلَهَ السماء ) : بعدئذ ولد 
آنو الإلاهةت نودمتوت ( أو أيا أو أنكا ) » ولعلها إلاهة الأرض أو إلاهة 
الحكمة . 

الى ذلك الحين كان الوجود المادي لا يزال قراصاً مجتمعا أو شيئا على 
شكل الطاس ٠»‏ فجاء (إلَهُ) الربح ونفخ ذلك القرص ففترقه طبّتين أصبحت 
الطبقة” العليا منهما سماء” والطبقة السفلى أرضاً . 

قصة الطوفان 

حدئت في بلاد ما بين النهرين ( جتنو العراق ) طوفانات عظيمة 
في أيام السومريئين كان أعسّها وأشداها الطوفان” الذي حدث بعد عام 
٠‏ ق.م. وقد وصل إلينا ملحمة سومرية تصف هذا الحدث الذي 
أباد الناس في المنطقة الي عم" قيها . وكان لهذه الملحمة أثر بعيد في آداب 
الشعوب الساميئة (كالابليين والعبريئين ) وعند غير الشعوب السامية 
(كالصينيئين ) . 

. ملحمة جلجامش ( الموت والخحلود ) 

بعد الطوفان الثاني الكبير ( نحو عام "7٠٠‏ قى.م.) حكمت في مدينة 
الوركاء ( أوروك ‏ ني منتصف الطريق يين بتغداد والبصرة اليوم ) سلالة” 
من الملوك عدد أفرادها اثثّنا شر ملكا كان الرابع فيهم ملكا شجاعاً 


يذذا 


ومطلا” أسمه جلجامش 1 
في ملحمة جلجامش أن جلجامش كان صديقاً لانسان وَحنشي اسمه 
إنديكو ١١‏ فاستطاع جلجامش أن يتأقه . فلمًا مات انديكو حزن عليه 
وطار جلجامش في السماء باحثاً عن نبات يدفع الموت عن البشر وعنحهم 
الخلود » فلمًا قرب جلجامش من ذلك النبات دافع عنه فسقط عائداً خائباً 
الى الارض . 
الخحياة الاجتماعية 
عاش السومريون جماعات صغيرة” في مدن مستقللّة » وكانت كل" 
جماعة تتأف من طبقات منها طبقة الألحرار وطيقة الأزقاء. وكانت 
المرأة ملكا لأبيها ثم لزوجها. 
وكان يحكم المدينة المستقلّة مجلس” يمثّل سسكتاتها الأحرار مما ينطق 
بشيء من الشورى الفسطرية . أما في أيام الأزّمات فكان يلعنهتد” بالحكم 
الفعلي لفرد واحد من شيوخ المجلس يسمّى ملكا . وبما أن هذا الملك 
كان ينتخب انتخاباً فلقد كان بالامكان أن "يعزل . 
- الكتابة المسمارية 
كتب السومريون بالصور منل القرن الثلائين فق . م . وممّ الاينّام تطوّرت 
الصور فأصبحت أشكالا” شبيهة” بتلك الصور . وبما أن السومريين كانوا 
يطبعون على الطين بأداة تنشبه المسمار أو الإسفين ( عريضقٍ من أحد طرفيها 
دقيقة. من الطرف الآخر ) فقد "عرفت كتابتثهم بالككتابة المسمارية أو 
الإسغينية . على أن الكتابة المسمارية ظلّت كتابة تصويرية ولَم تصبح عنداهم 
علامات صوتية” أو حروفاً . 


. كانت أعضازه مزجا من أعضاء البشر وأعشاء الميوانات‎ )١( 
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في أواخر القرن الثاني والعشرين ق . م . بدأت مملكة سومر بالضَعلف . 
فاتفق أن هاجرت في نحو ذلك الحين قبائل من الأموريئين ( وهم ساميئون) 
الى ما بين النهرين واستؤلت على قرية بابل" على الفرات الأدنى » فعرفت 
دولة الاموريين في بابل باسم الدولة البابلية . 

يبدو أن تقسيم النهار اشنتي عثسرة” ساعة” وتقسيم” الايل اثن: نى عرقت 
ساعة م جمع” سبعةٍ أيام في واحدة زمنية تعرف اليوم باسم ١‏ الأسبوع 
هي من عمل البابليين . وني مطلع الألف الثاني ق . م . جعل البابليون يدونون 
مطالع كوكب الرّهرة ومغاربه بالإضافة إلى الشمس (لأن الزهرة إذا 
كانت في السماء قريبة” من الشمس فإن نورها لا يظهر ) . 

وأشهر ما وصل الينا من البابليين « شرائع حتمورابي ». ان" حموراني 
ملك بابل جمّم القوانين والأعراف القديمة ٠‏ في مكان واحد وكتبها 
بالخط المسماري على لوح كبير من الحجر ونصبه في الميكل . والى شرائع 
حمورابي يرجع كثير هن القوانين مثل «العين بالعين » . ومع أن شرائع 
حمورابي انطوت على كثير من الانتقام الظالم (كالحكم بقتل ابن المهندس 
إذا افق أن ذلك المهندس بى بيت ثم سقط ذلك البيت وقتل ابن لصاحب 
البيت ) ء فان فيها كثيراً من أوجه الرحمة في القانون تتعلق بالأيتام والأرامل . 


الحذّيون والسياسة 

كان المقيتون أول” الشعوب الآريّة '' الي انتقلت إلى غرلي آسية” . 
وقد نزل الحشّيون في آسية” الصغرى وأقاموا فيها عدداً من المدن سّرعان” 
ما وحّدوها في دولة عسكرية قويّة استطاعت أن تقيم" أوسم الامبرطوريات 
الي قامت في غرلي آسية (٠ه""‏ ق.م.). 

. العرف ( بنضم العين ) العادة المعمول بها بين الناس ني الأخلاق والمعاملات‎ )١( 

0( راجم » نحت »ص 44. 
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والمشّيون أول” من جاء بالحصان إلى آسية الصغرى وأول الذين عرفوا 
الحديد واستخدموه في الحروب . وكانت حضارمم العمرانية مزدهرة . 

وكانت الحكومة عند الحشيين دستورية” ل قوائن مدونة » وكان على 
لمك نفسه أن مخضع لتلك القوانين وألآ عخالفها . وكذاك كانت لهم شرائع 
جزائية ومد نية *علىشيه من القسوة . فلم عظّمت” دولتثهم واتمعتحضارم 
هل برا تلك الشرائم ونقحوها فحذفوا منها عقوبسة " الإعدام وعتصر الانتقام 
ر ألغَوًا علقوبة العينٍ بالعين والسن بالسن ) 

الفينيقيتون والأمجدبة 

فشئل” الفينيفيين على الأبجدية أنهم تتسروها في العالم المعاصر لهم . 

عرف الشرق القدم طريقتين أساسيتين للكتابة التصويرية : الكتابة” المسمارية 

في العراق والكتابة الممر وغليفية في مصر . والذي نعرفه اليوم "أن أهل رأسشَمرا 
الفينيقيّن كتبوا بأجدية تتألف من تسعةر ا المسباري » ولكدنا 
لا نستطيع أن تجزم اليوم في الطريق 21 لي سلكتها الكتاية من الأشكال المسمارية 
التصويرية إلى الحر يل الأيجدية الكتنعائيتة ( الفينيقية ) الشجالية ( في رأس شمرا : 
اللسجترات » ثلك اللي سمّاها المكتشن الفرنجي ه أوغاريت» ) » وإن كان الثان, 
قوياً بأن الأبجدية” لكعانية ( الفييقية ) الدنوبية في جبيل وصور قد قلس 
من الأيحدية السينائية ( نسبة” إلى شبه جزيرة سيناء ) المتطورة من 
الممر وغليفي المصري ١‏ 

الحذيون والسياسة 


كان الحقيون 3 الشعوب الآريئّة "ا الي انتقلت إلى غربي ) أسية” : 
وقد نزل اللشّيون في آنمية” الصغرى” وأقاموا فيها عدداً من المدن ترغانة 
ما وحدوها في دولة عسكرية قوبّة استطاعت أن دق. يم" أوسم الامبر طوريات 
الي قامت في غرلي آسية (١٠ه""؟‏ ق. 06 . 

)١‏ التسمية «١‏ كنما: لي 
2 اديه ؟ لان ا 
وحضارتها لغة وحضارة عر بيتان أصيلتان هن تحقيق للصديق الاستاذ 


حليم كثعان ١‏ 
ل : 


0 في تزيين قصورهم بالقيشائي والنقوش وبالجنائن وبالتمائيل 
أل 0 


ووصل إلينا من أشور أول تدوين للعلامات الموسيقية مبع جانب من 


1" 0 4 اوقد كن و قله رم في الكلة ودر وفي عدد من 
عر ل 
اثنين وعشرين آلآ » من الألواح منها اميس ومنها كتب في النحو 
والطب والنبات والكيمياء الى جانب عدد كبير من الوثائق التاريئية . 

الكلدانيون والفلك 

الكلدانيون ورثة مدينة بابل" وورثة الحضارة الي ازدهرت في ما 
بين النهرين + كان أعظم ملوكهم وأشهرهم نبوخذنصر أو بختنصّر الذي 
حكم ثلاثة وأردمين عاما 55١ 5٠64(‏ ق.م.) 

تقوم شهرة الكلدانيئين على التنجيم الخراني وعلى علم الفلك الصحيح . 

ترجع تسميات أيام الاسبوع الى الكلدانيتين فقد نسبوها الى الشمس 
والقمر والكواكب الخمسة السيارة ( "عطارد والزّهّرة والمرّيخ والمشتري 
وزحل” ) إذ خصوا كل يوم من أيام الاسبوع السبعة بعبادة أحد هذه 
الاجرام السماوية 35 

وكان للكلدانيتين أرصاد” ( ملاحظات لركات الأجرام السماوية ) 
مستمرة منذ أيام البابليين . وقد وصل الينا من هذه الارصاد جداول” 


)١(‏ شروكين الثاني -- شرو ( ملك ) + كين أو قين ( عبد ) : عبد الملك - المتوفى عام 
معلا ق. م تمييزا له من شروقين الأول الأكادي اللي بلغ أشده نحو عام ١٠6٠6؟‏ ق. م 
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تبدأ عام 018 وتستمرّ ثلاثمائة عام بلا انقطاع مما لا تعثرف له مثيلاة 
في تاريخ الفلك . 

ومن مشاهير علماء الفلك الكلدانيّين نابو ريماتو ثم كيدتو . 

درس نابو ريمانتو » قبيل عام 60٠‏ ق.م. الأرصاد الي كانت قد 
تجمعت في متدى اثنين وخمسين عاماً ثم" صنع منها جتداول” لحركات 
الشمس والقمر وبين حركاتهما في اليوم والشهر والسنة » كما حسب 
مواقيت الكسوف الخسوف ثم" أثبت عددا من الاحداث الفاكيّة المهمة . 
وحسب نابو ريماو طول السنة فوجده 70 يوما وست ساعات وخخدمئس” 
عشارة دقيقة” وواحدة وأربعين ثانية » فكان حسابه هذا يزيد على طول 
السنة الحقيقي سنا وعشرين دقيقة” وحمساً وحمسين ثانية . 

وبعد قرن من الزمن - كيددو «جداول” 13 عدد من الاجرام 
السماوية كانت أكثر دقّة من اللجداول الي 7 تُستعمل عادة في العصر 
الحديث » ذلك لأن كيدنو بى جداولته على أرصادر جمعت في ثلاثماثة 
عام ؛ وفلكيو اليوم لا يبحدون بين يد بهم أرصادا جمعت في مثل هذه 
الحقبة الطويلة من التاريخ . 

التوحيد العبراني 


للعبر انيين تاريخ مصنوع تتضارب فيه الاحداث وتتناقض فيه التواريخ 
هاجروا من شبه جزيرة العرب فمروا يفلسطين 3 قيل نحو عام لال ق.م.2 
فلم يستطيعوا الاستقرار فيها فتابعت قبائل منهم طريقتها جتويا الى مصر حيث 
استعبدهم الفراعنة وسخّروهم في عار شاقة وساموهم سوء العذاب . 

وأنقذ مومى عليه السلام قومه ببي بي اسرائيل ( العبرانيين ) من مصر 
وخرج يهم الى صحراء سيناء حيث تاهوا مداة” توفي مومى عليه السلام 
في أثنائها . ثم” نهم دخلوا إلى فلسطين » ربّما في القرن الحادي عشر قبل 
الميلاد » وأنشأوا مملكة انقسمت وشيكا مملكتين : مملكة” يهوذا في الجنوب 


بف 


ومملكة إسرائيل في الشكّمال . 

هاجم الاشوريون شواطىء البحر الابيض هما على مملكة اسرائيل 
وحملوا معهم ثلاثين ألا من أهلها أسرى » عام ا//ا ق.م. وبعد قرئين 

من اثرمن جاء نبوخطنصروقفى على مملكة يهوذا ‏ عام 585 ق. م. » وحمل 
معه جموعا من أهلها سيا الى بابل » ولذلك يعرف هذا الحدكث باسمر 
١‏ السبي البابلي" ؟. 

لم يكن للعبرانيكين ( بي اسرائيل أو اليهود ) -حضارة أصيلة فاتخنوا 
الحضارة الكنعانيئة وأضافوا اليها بعض ما كانوا قد حماوه معهم من مصر . 
ونحن ذفان العبر انين د 1 الوم 5 
بعضها لا يرقى الى أبعد من القرن الثالث بعد د . في هله التوراة 
وصف للخليقة وللطوفان مأخوذ من الروايات السومرية والبابليئة » وفيها 
تشريع مأخوذ من شريعة حمورالي ثم أمثال” وحكم يرجح كثير منها الى 
إخناتون المصري » وهي في التوراة منسوبة الى الملك سليمان ( القرن العاشر 
: اس 0 رس ا و ا 
م فعلوا ما فعله جميع الساميين بأن جعلوا أ حد امتهم الكبارٌ رأس 
الآلهة وعظيمها » يدلنا على ذلك قولحم في «الله» ألوهيم دير صيغة 
الجمع السالم لكلمة « ألوهو» بمعنى إله . ومع أن العبرانيّين كانوا يعون 

في العصور اللتأخرة باللفظ «ألوهيم » إلاها واحداً » فان.هذا الفيظ 
قن ينل ول 1 كانوا من قبل يعددون الآلهة . 

وكذلك أشار اليهود ليا بها إيفنا. الى الله له باسم (يهوه 6 (ع- - الذي 
كما كان إله اوت والانتقام 5 ونا تغلب الاشوريون على اسرائيل 


برف 


وهدموا عاصمتها السامرة وسَبّوًا أهلها اعتقد العبرانيتون أن الإله أشورت 
يجب أن يكون أقوى من الآله يَهوه لأن الأشوريين استطاعوا أن يتغْلَبوا 
على العبر انينين ويقضوا على دولتهم . 

وبعد هلاك الجيش الأشوري بالطاعون الذي أصابه في المستنقعات 
في شرق الدلتا من النيل » أخل العيرانيئون يعتقدون أن إلاههم يبوه هو 
الذي فعل ذلك » كما بدأوا يعتقدون ان سلطة يبوه تمتد على بقعة من 
الارض أوسع من فلسطين . 

وعلى هذا لا يكون العبرانيئون أقدم الموحدين في التاربخ . ثم ليس 
توحيدهم هذا توحيداً صحيحا لأنه لم يتضمّن سوى مدرك الوحدانية 
في العدد فقط » وقد ظل العيرانيئين يشبّهون الله وينسبون اليه صفات 
ركه البشر فيها » ويذبحون له الذبائح . 

الآريئون 

أن الفكر الفلسغي عند الآريئين ( عند الايرانيين وعند إخوتهم الهنود 
م" عند أحفادهم الاوروبيين من الجرمان والكلتيتين والاغريق - اليونان 
القدماء - والصقالبة أهل المناطق الشرقيئّة من قارّة أوروبة والايطاليين 
القدامى ) كان نتاج هَضّبة إيران الباردة . من أجل ذلك كان يعم" هولاء 
في الدين عيادة” الشمس وتقديس النار وما يتبع ذلك عادة” من تقديم القرابين 
بحرق الحيوانات تقربا الى الآلحةر ومن التعاويذ الي يلظ بها في العبادة 
عند تقديم الضحايا والذبائح وفي السحر . 

ويعم” هولاء أيضا تقديس” مظاهر الطبيعة والايمان بآلمة كثيرة 
يمثّل كل" اله منها مظهراً من مظاهر الطبيعة » فثمّت إِلَه" للشمس وإله 
القمر وآخر للمطر وآخر للحرب » الخ . 

ثم يبدو أن هذا النوع من الوثنية قد ساد ايران الى القرن السابع قبل 
الميلاد حينما قام زرادشت بالاصلاح الديي للتخفيف من الوثنية المادبة 


نك 


وللتقليل من عدد الآلحة وللدعوة الى شيء من الايمان الروحي . 


إن معرفتنا بتاريخ الهند القديم ‏ من الناحية الروحية والفلسفية خاصة ‏ 
مستمدة من كتاب بيذ المشهور في التآليف الغربية بامم «فيدا » . هذا 
الكتاب مدوّن باللغة السنكريتية » وأهله ينسبونه الى الله على لسان بتراهم 
( التجلي الاوّل لبراهمان أو للألوهية أو لله) . 

على أن كتاب بيذ هذا نتاج جهود مختلفة في عصور متعاقبة » وهو 
يتألف من أربعة أقسام يوصف كل قسم منها باسم « بيذ » : ريكبيذ ( وفيه 
أناشيد” دينية” نظمها شعراء احا ار تنافس أفرادها د 
الزمن المتطاول -- في نظم الاناشيد وي جعلها من طريق الصور الوثنية 
والجاليات أقرب” فأقرب" الى عقول الناس ) م ياجوربيذك ( وفيه تغاويل 
سحرية" : أداعية تتتثلى لسَحر الناس أو لشفاء الأمراض الخ ) ثم سامابيذ 
( وهي أشعارٌ مأخوذة في الاصل من ريكبيذ تتلى في أثناء تقديم القرابين 
من الذبائح ) ؛ وأما أتارفابيل فقد بقي زمنا طويلا لا يولّف سبزعا من 
كتاب بيذ » وهو يضم ” في الأكثر رقى ١‏ تتلى في أثناء عمل السحر » 
وكلها تعن ال وقية مرية لماعل قا الإ 

على أن جانبآ من المادة في كتاب بيذ يرجم الى ما قبل عام 16٠١‏ ق.م. ؛ 
قبل نزول الهنود في منازلهم ل ل 1ه 
تكون متأخحرة جدا . 

الولنة وتعداد الآآهة 

كانت آلمة الحنود عديدة جد!ا ولكن ليس ثمت إجماع على عددها » 


(1) الرقية ( بغم الراء ) : الموذة ( بم العين ) » بملة تحمل معى روحيا يصحبها دعاء 
تل لشفاء المريض أو لصرف الشر عن الذين تتل عليهم . 
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فهي ثلاثة وثلاثون أو تسعة وثلائون أو ثلاثماثة أو ثلاثة آلاف ؛ وكلها 
تمثّل مظاهر الطبيعة : إله النور ميترا ( وهو يقابل ميثرا إله النور عند 
الايرانيين ) » إله المطر » [إله التدمير » الخ . إن" نمرا من هولاء الآلمة 
يسكنون السماء ؛ وهنالك تفر منهم يسكنون الأجواء » أدفنى من السماء ؛ 
ونفر يسكنون الارض في الانبار مثلا . ومع أن كل" إله من هولاء الآلحة 
مخصوص في الاصل بمظهر من مظاهر الطبيعة وبعمل معين » فالاضطراب 
في مناصب هلاء الآلمة وني خصائصهم كثير ظاهر : ان الشمس هي 
ذ كر حيناً وهي أنثى حينا آخر ؛ والشمس والقمر عدوان مرة وزوجان 
مرة أخرى . 


طبئفات المجتمع 

بعد أن استقر الوافدون إلى الند - وهم آزيون- وحكموها قسموا 
مواطنيهم أريع طبقاتٍ اجتماعية” : البراهمة” ( الحكماء) وهم أعلى 
تلك الطبقات ؛ ثم تحتهم المحاربون » ثم" الزرّاع . ثم" هناك طبقة المنبوذين » 
وهي طبقة مرذولة ( من أهل البلاد الأصليين ) ليس لأهلها حق” من 
الحقوق الاجتماعية ولا لحم كرامة في الناس . 

هذه الطبقات تعيش متحيّزة في المجتمع ولا يجوز أن يختلط بعضها 
ببعض بالزواج ؛ والاختلاط بينها بالزواج يعد" جريعة الحراتم » ذلك 
لأن” مثل هذا الاختلاط مضرٌ بالطبقات الحاكمة اذ هو أيجرّيء الطبقات 
الدنيا على طلب الحكم . 

في آنعر كتاب بيد قسم يدعى أوبانيصاد أو فيدائتا . ومعى أوبانيصاد 
«المجاورة » الملازمة للتعلّم ؛. والتعليم هنا معناه تلقتي نفر مختارين من 
الطلاا'ب ‏ من أولاد البراهمة خاصة - دروساً ذات طابع باطني ( المقصود 
من معناه غير المفهوم من ظاهره » والمستور عن سائر الناس ) . والبراهمة 
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يعتقدون أن هذا القسم من كتاب بيذ هو القسم. الهم" وهو الذي يهيء 
النفوس” للمعرفة الحقيقية الي تصل الى اللمتعلّم من طريق الإشراق (من 
الله الى الانسان مباشرة ) » بينما هم لا يحترمون سائر أقسام كتاب بيذ 
لأنبا في رأهم العامة ولآمما لا تصل يهم هم الى المعرفة الي يريدوما » 
هذا مع اعتقادهم بأن الاقسام كلها وحي ! 

والبراهمة هلاء يُُظهرون الزهد ولا يُولُون مظاهر العالم اهتمامهم » 
إذ اهتمامهم كله إنتما هو التأمّل في نفوسهم . والبرهمي لا يهم" بالآحة 
المتعد”دة بل بالوجود الأسمى الذي جاءت منه جميع هذه المظاهر الطبيعية . 
وفي الاوبانيصاد أن النفس واحدة في الوجود كله : في عام الأحياء وني 
عا الحماد. ان النفس الكلية الجامعة موجودة في كل كائن ء لذلك كان 
كل" كائن يستطيع أن يرى نفسه في كل كائن آخخر » حتى في بتراهمان 
آأمان ( في الله ) وهم "يقصدون بالكائن آتمان « النفس » وبالكائن براهمان 
«العلّة الاولى للأشياء : » في الاغلب . من هذه الفكرة » في الجمع 
بين آتمان وبراهمان » جاءت وحدة الوجود في التفكير الحندي . 

ويخطو البراهمة في هذا السبيل خطوة” أخرى : 

يسعى الانسان الى أن محقق ذاته » وهو لا يستطيع ذلك الا من طريق 
المعرفة وحددها . وللحياة غرض روحي وغرض لقي : فغاية الأخلاق 
(السلوك المّسّن في الحياة ) الحير الدنيوي » ونحن نصل اليه بالاعمال 
الصالحة ؛ إلا" أن هذا الخير جزئي وهو عارض وقتي ثم هو زائل 
عما قريب . أما الغرض الروحي في الحياة فهو متعلق بالوجود كله وغايته 
البلوغ من طريق المعرفة الذاتية الى الاتّحاد في براهمان. ولكن بما أن 
الغرض الروحي والغرض الخلقي لا يمكن أن يجتمعا في وقت واحد» كما 
لا مجتمع النور بالظلمة » فعلى الفرد أن يتخلّى عن أحدهما حتى يستطيع 
البلوغ الى الآخر . 
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- التناسخ 

التناسخ انتقال النفس من جسد توفي حديثا الى جسد ولد حديثا : 
سواء” أكان المسدان جسداي انسانين أو -جسد انسان وجمدا حيوان . 
والسعادة والثقاء اللذان يلقاهما الانسان عادة قِ الحياة مرتبان على ما 
كان قد أسلفته الانسان ( يوم كانت نفس في جسد آخر » في زمن سابق ) 
وجزاء” على ذلك . والانسان أبداً في أحد أمرين : إما فعل (عسل 
هن ابر أو شرّ) ينتتظر عليه جزاء ( ثوابآ أو عقاباً) في دور لاحق 
(في جسد آخر) وإما جزاء على عمل كان ة قد قل مه ( في دور سابق ) . 

على أن تلب النفس العاقلة في الاجساد المختلفة مزعج لماء إذ هو 
في الحقيقة حال" من الشقاء . من أجل ذلك يحاول المندوكي أن يتختص 
من التناسخ ( من الرجوع الى الحياة مرة بعد” مرة ) ليبقى في عالم من العدم 
أن صحت التسمية ‏ - لا يشعر فيه بشيء ولا بنفسه ؛ بل يدخل في 
النرفانا ( الهناء ) حيث بيبطل كل" صوت وتبدأ كل" حركة . 

التثليث والتجسّد 

يقدام الهنودا المتأخرون ثلاثة' من الهتهم يسمّونهم ترى مورتي (ثلاثة 
هيئات أو ثلاثة" أفانيم") هم براهما الخالق وفشنو الحافظ وسيفا المُهْلك . 
واهتمام” منود عملي إنا هو بالإله فشنو. غير أن فشنو لا يباشر الأمور 
بحفيقته » بل يتجسّد في آخرين » وقد تسد مراراً كثيرة” أشهرها جسده 
في كرشنا الذي صنع المعجرات وهو طفلء والذي كان يعرف ياسم 
لمعم والذي كان الاله الذي مات . والمهنود يصورون الاألحة ثالوثاً ذا ثلاثة. 
رووسر متّصلة من القَّمَا على جسد واحدء دلالة” على أنها تمل ثلامثة 
وى في ذات واحدة . 

وثي التفكير المندي عدد من المذاهب المخالفة للاتجاهات الي عثلها 
“كتاب وبيل ٠:‏ : 
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من هذه المذاهب كارفاكا» وهو مذهب قديم يرجع أشهر كتبه الى 
القرن السابع قبل اللميلاد. إنه يقول بالحياة العاجلة ويراها فرصة سانحة 
اذا مرّت فاتها لا تعود ؛ وهو ينكر وجود الله ووجود المعاد ( الآخرة ) 
لأن الله والآخرة غير محسوسين » إذ الوجود الوحيد في هذا المذهب هو 
الوجود المحسوس . أما النفس” فليست شيئاً سوى النشاط في الحسد » فاذا 
فقد المسد نشاطه (حسّه ) فقد بطلت النفس". 


ومن هذه المذاهب جينا » وهو مذهب شرك مذهب كارفاكا في 
شيء من الماديّة . ولكنه كره الحياة الى درجة الدعوة الى الانتحار . ثم” 
ان عنصر التشاوم في هذا المذهب بارزّ جد . وأتباع هذا المذهب يومنون 
بالتناسخ ولكن يكرهوته لأنه يعيد الائسان الى هذه الحياة القائمة على فشرات 
قصارٍ من السرور القليل العارض وعلى فترات منّصلة من الألم الشديد 
الدائم . من أجل ذلك وجب على الانسان أن يدرك" السَعي” الى نيل الاشياء 
وأن يترك الاهتمام بكل” شيء فلا يسر بالحصول عل أمر ولا يساء 
باللمسران . وأتباع هذا المذهب لا يأكلون اللّحّمان ولا يعذبون الحيوان 
بالذبح لا قترباناً للآمة ولا للطعام ولا التخلص منه ؛ حى أنهم لا يطأون 
الحشرات الموذية . 

ومنها المذهب البوذي وهو مذهب فلسفنياخلاتي أسّسه غوتاما بوذا » في 
القرن الحامس ق. ٠ع.‏ . يرى بوذا أن الحياة سلسلة من الاحزان والاضطراب » 
وليس لأحداتا قاعدة » وليس لشيء فيها دوام. من أجل ذلك وجب 
على الانسان أن يحسن أعماله كلها حتى يستطيع أن يتخلّص من التناسخ 
(من الرجوع الى الحياة مرّة بعد مرة ) في أقصر مدة ممكنة ليدخل في 
الأرفانا ويستريح من الآلام والأحزان الملازمة للوجود في هذه الحياة الدنيا . 

وبوذا لا ير نفعا من الرفة الي تشغل” بال" الانسان بأمور الحياة . 
ان هذه المعرفة محقق عدداً من أغراضه في الحياة الدنيا فققط . أما المعرفة 
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الصحيحة فهي المعرفة المنطوية في نفس الإنسان والي بها يدرك الانسان 
أن وجوده على هذه الارض وقي وأن الراحة الصحيحة إنّما هي بالتخّص 
من هذه الحياة . 


في نشأة هذا العالم وني تطوّره . ويبدو أن هذا الاعتقاد كان قدبماً ني أواسط 
آسية وأنه يرجع الى الايرانيين القدماء . ومن هذا الاعتقاد نشأت عبادة 
النار . 

واختلفت فرق الثنوية في طبيعة "ذيدك” الاصلين وصلة أحدهما بالآخبر . 
فقال الكيومرثية إن يزدان (إلَه النور والحير ) قديم » وأهرمن (إله 
الظلمة والشر) مَحدّث مخلوق . إن يزدان لا فكتر في نفسه ثم سأها : 
أي ضد أو منازع ؟ حدث أعرمن من هذا الشك . أما المسخية فقالوا ان 
التوركان وحده نوراً محضاًءثم امسخ بعضه فصار ظلمة. وهم يقولون بالتناسخ . 

ومن القائلين بالثتوية زرادشت (0٠88-55ه‏ ق.م)ء وهو مصلح 
أراد إبعاد قومه الفرس الأوّلين عن الحرافات قدر الامكان فقال إن الله 
الواحد الذي لا شريك له ولا ضد لق النور والظلمة ثم مزجهما -حكمة 
أرادها من ذلك المزج حبى يظهر هذا العالم . ثم لا يزال هذان يتغالبان 
حى تغلب النورٌ الظلمةة » ويغلب الخيرٌ الشر . حيتئذ يتخلّتص الور 
الى عالله الأعلى وينحط” الشر الى عالله الأسفل . 

ومم أن مذهب زرادشت ظل قائماً على وثنيّة ظاهرة » فانّه كان 
اقتراباً ظاهراً أيضاً من التوحيد بأن أصبح يزدان (أو أهرمزد إله النور) 
الاله الأسمى وأصبح رحيماً بعباده . غير أن أهر من ظل" في مذهب زرادشت 
شديد الآثر وعلى مستوى قريب جد من مكانة بزدان . 


وما لفت النظر في المذهب اللحديد التقليل" من شأن العبادات الشكليّة » 
والتقرّب الى الله بالذبائح خاصة » للزيادة في التأمل الروحي في الحياة 
الانسانية » كما كان في هذا المذهب الزرادشي دعوة" الى السلام وشيء” 

من الزهد غايته أن تمنع شيئاً كثيراً من الذزاع بين الاقوياء والاغنياء من جانب 
وبين الفقراء والضعفاء من جانب آخر. 

وقد ساق زرادشت كثيراً من آرائه في أناشيد. ثم ان هذه الاناشيد 
جتمعت مع ما وصل الينا من تعاليمه في كتاب يعرف باسم وأفستا ». 


دفر التفكير في الصين في أواخر حكم آل شو (ه9١5-1ه؟‏ 
ق.م.) حينما كار الاضطراب في البلاد. والذي نلاحظه أن التفكير 
الصيتي لم بم" بالبحث في ما وراء الطبيعة ولا بالبحث المنطقي المنظلم . 
بل كان 0 الأو ل بالحياة العملية : بالسلوك والاخخلاق والسياسة المانية 
والتصوف . وكان ينيخ على التفكير الصيي اعتقاد” بأن الخياة السعيدة 
كانت متحققة في العصور القديمة وأن الانسان ما زال منذ ذلك العهد 
يتقهقر في حياته نحو الاأسوأ فالاسوأ . وسنكتفي هنا بايجاز القول في فلسفتين 

"كان كونفوشيو س حكيم الصين الأكبر (١88--4ل40‏ ق .م . ) مفكراً 

عملي ومصلحاآ حنم أكر منه باحثاً نظرياً وفقيهاً دينياً » وأن كان 
أتباعه قد أضافوا الى مذهبه أشياء من البحوث الالحية والمنازعات الفلسفية . 
فلمفة كونفوشيوس اجتماعية توكد جانب السياسة في الدولة وجانب 
السلؤك ني المجتمع وتدعو الى أن يجعل الانسان سلوكته موافقا لحياة المجتمع 
الذي يعيش فيه . ومع أن كونفوشيوس قد سكت عن الكلام في الطبيعة 
البشرية » أفاسدة هي أم صاللحة ( أشريرة هي أمْ خيرة )» فانّه كان محث 
على بث التعليم حتى يمكن أن ينشأ الافراد على تردية خلقيّة وسلوك حسن . 
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على أن بعض أتباعه زعم أن طبيعة الانسان فاسدة» كما زعم بعضهم الآخر 
أنها صالحة . 

وكان. في زمن كونفوشيوس مفكدر أكبر سنا من كونفوشيوس اسمه 
ولي آره» أو لاوتسه » كما يعرف في الدراسات الاوروبيّة . ولا زار 
كونفوشيوس” الشاب لي آره الشيخ أدرك المفكتران أنهما مختلفان جدا . 

كان لي آره ذا انجاه صوفي قد نفض يديه من لذّات البشر وكرهة 
غالطتهم وعد سلوكهم في الحياة نفاقاً ومداهنة . / ١‏ 

وا رأى لي آره الصين تتهقر في حياتها السياسية والاجتماعية ثم يس 
من الاصلاح غادر الصين ليعتزل” وراء حدودها جميع هذا العالم . وقد 
خلف لنا لي آره كتاا '( نحو خمسة آلاف كلمة) شرح فيه معنى الكلمتين 
تأو وله . 

والكلمة تآو تعر عن مدارك” مختلفة ومعان متعدادة ء فمن معانيها 
الطريق والطريقة . ثم" هي تدل” على العلّة الاولى للوجود وعلى الحقيةة 
القتصوى الي كانت موجودة قبل وجود السموات والارض ؛ كل” شيء 
بدأ منها » وهو موجود فيها » ثم هو يَرجع اليها . ولقد سبق وجوداها 
وجود الله المتجلي على العام . 

وعلى الانسان ان يتشبّه بتآو وذلك بتزكية نفسه وتطهيرها حتّى يمكن 
أن يكون مستعدا لاشراق نور ثآو عليه . ويبلغ الانسان تلك المرتبة” حينما 
يستغني عن التكلّف في إتيان' الفضائل » إذ يصبح إتيان” الفضائل طبعاً 
فيه وعادة”؛ عندئذ يستطيع الاتّصال بتآو بعد أن يكون قد محرّر من القوانين 
الطبيعية والروابط الاجتماعية ومن جميع حواجز المكان والزمان. ولقد 
قال لي آره في مثل هذه الخال : دان" الانسان ليسْتطيع حينئل أن يعرف 
كل ما في العالم من غير أنه يخرج من باب داره » . 


ه١‎ 


الحضارة الحضارة في نصف العام الغرلي 


كان في نصف العالم الغرببي الذي عرف منذ مطلع القرن السادس عشسر 

أميركة حضارة” قديمة بدأت منذ نحو عشرة آلاف عام ثم اندثرت 
قي مطلم القرن السادس عشر للميلاد مع الكشف عن ذلك الخزء من العالم 
وجي ء الاوروبيين والاسبان منهم خاصة . اليه . 

يبدو أن الذين عَمّروا الاميركيتين في تاريخهما الأول قد جاءوا إليهما 
من قارة آسية ثم أقاموا فيهما حضارة" بلغت ذروتتها في القرون الاولى 
قبل الميلاد وفي القرون الاولى يعيد الميلاد. هذه الحضارة الي ازدهرت 
في أواسط القارتين» من جنوبي المكسيك الى المرتفعات الكنوبية من بيرو» 
قد مثلها ثلاثة شعوب: قبائل الاازتك في المكسيك وقبائل المايا في غواتيمالا 
وقبائل الإنكا في بيرو. 

أما أوجه هذه الحضارة فكانت بناء” أهرامي ضخامر مدرجة م وثنيّة” 
تعداد الاقة :وعدا مظاهن: الطريية 4 بخ ما يتبع تلك الوثنية من الطقوس 
والأعياد » ثم كتاية” تصويرية ة وبراعة ظاهرة في الحساب والفلك وفي صناعة 
النسبج والنحت وني النظكم السياسية ونظام الري . 

ان كهنة المايا كانوا تقد عرفوا الترقيم واستعملوا الصفر استعمالا” 
صحيحاً منذ القرن الثالث أو القرن الرابع قبل الميلاد » كما ححَسَبوا السسنة 
الشمسية فوجدوها 50" نوما ثم كسراً عشرياً قدره ١747ر١' 7417١(‏ 
جزءاً من عشرة آلاف جزء من الواحد ) » بينما الحسبان الفلكي الحديث 
للسنة الشمسية هو 7477ره"" يوماً. 

غير أن هذه الحضارة الي ازدهرت في النصف الغربي من الكرة الارضية 
والي بلغت في بعض أوجهها مستوى لم تصل اليه حضصارتنا الى اليوم » 
كما يذكر نفر من الدارسين رع ا 
لآن فلسفتنا العربية قد بلغت أوج ازدهارها ثم أعذت تجلتم نحو الغروب 


رن 


قبل أن يكشف عن الاميركيتين . 
التوسّع والمطالعة 
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عه مد لح رع ري م.م 
نضة الفلسفة البوناسة 
المدهبالأبوت 


نعي بالفلسفة اليونانية الفلسفةة الي نشأت على أرض يوئائية )٠‏ 
ثم انتشرت مع انتشار الفتح اليوناني او الاستعمار اليوناني او الثقافة اليونانية 
حى جاء الاسلام . هذه الفلسفة ملأت حقبة تبلغ ألفاً ومائثي عام . 

قسم مؤرخو الفلسفة هذه الحقبة المتطاولة ثلائة أدوار كبيرة : 


١‏ دور التفكير الطبيعي » وهو يمتد نحو مائة ونخمسين عاماً : من أوائل 
القرن السادس إلى أواسط القرن الحامس قبل الميلاد ( نحو 450-٠6٠١‏ 
قَِ . م . ) » ويغتلب على هذا الدور البحث في مظاهر الطبيعة وفي الاعداد . 
و هذا الدور كان مركز الفلسفة يخارج بلاد اليونان الأصلية » ولذلك 
سمي وما قبل الدور الأتيكي , ") » كما يُسمى أيضاً ‏ دور ما قبل 
سقراط » والدور الأيوني . 

؟ دور التفكير الانساني » وهو تد نحو مائة وخمسين عاماً اخرى : 

من أواسط القرن حامس الى أواخر القرن الرابع قبل يلاد ( 46٠‏ 
ق.م. . ) وتَغلب على هذا الدور النزعة" الانسانية ( أو المدنية ) ؛ 
اي الاهتمام بالانسان بالاضافة الى ما حوله » وبتنظم المعارف الي وصل 


. 87١ انظر » فوق » ص‎ )١( 
. أنيكا قعذاالش مقاطة عاصمتها أثينا » عاصمة اليوئان اليوم‎ )١( 
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إليها أصحاب الدور الأول . في هذا الدور أيضاً انتضحت المعرفة الامجابية 
لحقائق الوجود ونشأت النظم الفلسفية المتكاملة والقائمة على التعائق المنطقي 
لحل" مشاكل الانسان في حياته الطبيعية وحياته العقلية حلا" أساسياً دائماً 
عاما لا حلا" جزياً آنيا فردبا كما كان يجري في الدور الاول . 

وبما ان فلاسفة هذا الدور كانوا في أثينة » فإن” فلسفتهم سْميت الفلسققة 
الاتيكية . ويعد” هذا الدورٌ بمجموعه أعظم” أدوار الفلسفة اليونائية » 
بل هو على الحقيقة أعظم ادوار الفلسفة بإطلاق . 

الدور المبلاني الروماني » وهو يمتد نحو تسعة قرؤن : من اواخر 

القرن الرابع قبل الميلاد الى اواسط القرن السابع للميلاد "٠0‏ ق.م- 
١'8م.).‏ 

وابرغم الطول ي هذا الدور فانه أقل” الادوار ابتكاراً » وإن 
كان اكثرها حجم” انتاجر ؛ إذ يَغلب عليه التلفيق” ( (ضم بعض الآراء 
المختافة الى بعض ) والشروح على كتابات المتقدمين واللحدال” في اليم 
الروحية والروايات الدينية و هجو المبادىء المطلقة الى الملابسات النسبية 

ثم الأحوال” الصوفية . ني هذا الدور كر التبديل والتحريف في الفلسفة 
البونانية عفواً من الكهل او عمد النصطرة المذاهب الدينية السائدة يومذاك . 
وقد نشأت في هذا الدور ايضاً مراك” للفلسفة خارج اليونان » اشهرها 
الاسكندرية . 

هذا الدور الطويل كان حقبتين : حقبة” كانت قبل مجيء التتصرانية 
وقد غلب عليها البحث فق ادق واليماده وف الغاية القنصوى من 
الحياة الانسانية على هذه الارض ؟ 6 حقبة” بعد مجيء النصرائنية غلب 
عليها البحث في موقف الانسان بين الدين والفلسفة » مما سيأتي الكلام 
عليه كله في نه على الفلسفة الملانية . 
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الملدهب الأيوني 

أول" المذاهب الفلسفية في اليونان المذهب الايوني الذي نشأ في المستعمرات 
اليونانية على الشاطىء الغرلي ع اسه الصغرى . غير أن أصحاب هذا 
للج كازرا أقرب إل أن م علماء” طبيعيين منهم إل أن" يقال 

والذي 5 هولاء المفكترين الى البحث في عالم الطبيعة أن" أهل” زمانهم 
كانوا في حاجة شديدة الى معرفة أحوال الطبيعة في أسفار هم الكثيرة » 
وخصوصاً في البحر » كما أن عبقريتهم كانت قد د من 
الوئنية - والوثنية في الأصل تعليل خاطىء لمظاهر الطبيعة ء فأراد هولاء 
اللفككرون أن يصححوا عقائد” قومهم بتصحيح آرائهم في الطبيعة الي 
حولهم . 

وخصائص المذهب الايوني أربع : . 

١‏ حاول الأبونيون ان يردّوا 00 المختلفة ف العالم الى «أصل 
أسامي » او و« عئصر » واحد » فزعم أو اليس' أنه الماء ؛ وأكد 
خحلقه اناكسيمندروس أن هذا (العنصر ) غير معين ولا محدود ؛ وزعم 
بعدهما الكسيماتس أنه المواء » وظن” هيرا كليطوس أنه النار . ولقد بى 
الأيونيون تقلسفهم هذا على امهم كانوا يرون لهذا العالمى نظاماً واحداً 
شاملا" » حى قال ابن” رشد : 9 تأمّل القدماء” الموجودات ورأوًا 
أنها كلها توم غاية” واحدة : وهي النظام الموجود في العالم ... اعتقدوا 
انه يحب ان يكون للعالم ميدأ واحد ( تبافت التهافت ١,7 » ١0/5‏ ) . 

ومع ان الايونيين قد اخطأوا في كثير من تفاصيل تفلسفهم » فالهم 
قد اصابوا في ايقاظ العقل البشري الى التفكير والى التفسير الطبيعي لمظاهر 
العالم . 

؟ ‏ وأجمعوا على انه لا ينشأ شيء من العدم ولا ينعدم شيء مووجود : 


65 


إن كل ما نراه حولنا كان موجوداً منذ الازل - بادته لا بصورته - 
وسيظل موجوداً إلى الأأبد . 

بهذا الر أي عد هم متفلسفو الاسلام في ١‏ الدهريين » الذين جحدوا 
الصانع المدبر للعالم » وقالوا يزعمهم ان العالم لا يزال موجوداً على ما 
هو عليه بنفسه ؛ لم يكن له صانع صنعه ... وأن الانسان من النطفة والنطففة 
من الانسان . 

وكذلك قال الايونيون إن العناصر الاولى يستحيل بعضها الى بعض » 
فيصبح الماء تراباً والمواء ناراً الخ ؛ كل ذلك حهى يعللوا نشوء الاجسام 
الختلفة في العالم من عناصرهم المحدودة . 

( ويصن ان نلاحظ ان ماسمؤه وعناصيّ » إنما هو «مركّبات »). 

“ - واعتقد الايونيون ان ١‏ الوجود -حي ٠‏ وان المادة محمل في نفسها 
سبب الخركة والتبدل ؛ وعلى هذا سماهم مورخو الفلسفة ١‏ القائلين بالمادة 
الحية » هذه (من كلس الحيولي بمعبى المادة الاولى ‏ و وميك 
يععبى الحيساة ). 

4 -الشمول . لا نظر الايونيون الى العالم على انه كله وبحدة وجود 2 
وهو متكون من مادة واحدة تتبدل من صورة الى صورة » وان القدرة 
على هذا التبدل موجودة في المادة نفسها » لم يجدوا بد؟ من القول بأن مجحمو 
الوجود هو له أ ان اله وام ها شيء واد لمكن فصل احا 
عن الالتمسر .. 

أول فلاسفة الايونيين لاليس المأعطي (75"-4208ه ق. )60 
تعلم الهندسة في مصر والفلك في بابل . وقد اشترك مع قومه في قتال 
الفرس . 

وترجع أهمية ثاليس الى أنه أول من فصل بين التفكير والخرافة وأنه 
جعل الرياضيات وعلم ما وراء الطبيعة من أمسّس البحث الفلسفي . 
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جعل ثاليس الماء العنصر الاول الذي تألّف منه العام ابمسماني : من 
جمود الماء تكون اراب » ومن انحلال الماء تكوّن المواء ؛ ومن الدخان 
والامخرة تكونت السماء » ومن الاشتعال الحاصل من الاثير تكوّنت 
الكواكب . واستشهد ثاليس على احياة في المادة بالمغنطيس الذي يَجّذ ب 
الحديد. وأخذ ثاليس عن المصريين أن الارض لوح سابح على الماءء ثم 
قال إن من ارتجاجه نحدث الزلازل . 

واعتقد ثاليس بأن وراء السماء عالاً من الدهر المحض والدوام تشتاق 
اليه النفوس » ولكن المنطق لا يستطيع إدراك حسنه وبهائه » وفي ذلك 
اشارة الى الخلود . 

وكان ثاليس بارعاً في الفلك والهندسة ء قيل إنه حسب الكسوف الذي 
وقع في 1ه همه ق.م.2 وقيل بل الكسوف الذي وقع في 25٠١‏ 
.261٠١-14‏ وله في الهندسة نظريات وتطبيقات منها أن القطر ينصّف 
الدائرة ؛ وأن المثلثين ينطبقان إذا كان أحد الأضلاع والزاويتان المتصلتان 
بذلك الضلع في المثلّث الاول مساوية” للضلع وللزاويتين المقابلة لها في المثلّث 
الثاني . 

ومن مواطي ثاليس وأصدقائه وتلاميذه أناكسيمندروس الملطي +1١(‏ 
4ه ق.م.).برع أنا كسيمندر وس يي المندسة والفلك » فله أول 
خارطة للقبة الزرقاء ولاقسم المسكون من الارض . وقيل إنه اخترع المزولة 
( الساعة الشمسية ) أو أنّه هو الذي جلبها من بابل الى اليونان . وله كتاب 


)١(‏ يرى جورج سارطون أنه كان من المستحيل عل ثاليس أن يعلم بوقوع الكسوف لأنه لم 
يكن على علم بقواعد الفلك الصحيح ؛ ثم كان من للتعذر عليه أن يعرف تلك القراعه فقد كان 
يعتقد أن الأرض لوح سابح عل الماء . 

170-171 ,ضماقتة8 عع:6601© 'ز5 ,مععك8 4ه 1336029 ى ) 

ان إدراك ظاهرة الكسوف واللسوف يقتشي العلم بأن الأرض كروية وأنهسا تدور حول 

الشمس وأن القمر يدور ولا . 
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اسمه في الطبيعة ؛ هو أول كتاب فلسفي وأول كتاب نير في اللغة اليونانية . 
والعنصر الاسامي الذي تألّف منه العالم المسمائي » عند أناكسيمندروس » 
وأصل : أو ومبدأ) لا صفة” خاصة” له » ولكنه مادة ازلية غير قابلة 
للانعدام او الاندثار وغير متئاهية في امتدادها ؛ منها تكون الاشياء وفيها 
تفسد : ومنها كانت السموات والارض وما بيئهما . 
ديكون » هنا فعل تام لا<فعل ناقص ء ومعناه حدوث صوره جديلة 
في مادة ما ء فحينما نصنع مثلا ابريقاً من طين تقول : كانت (اي حدثت ) 
صورة” الابريق » وفسدت (اي زالت ) صورة الطين . 
اما الأرض عنده فأسطوانية الشكل نسية" علوّها الى عرضها :١ء‏ 
وهي غير مستندة الى شيء» بل سايحة في الفضاء » ولا سطحان متقابلان 
نحن على اعلاهما . وقد تكونت اليابسة من جفاف بعض الرطوبة الاصلية » 
اما القسم الذي لم يجف فقد اصبح بحرا. والمطر نفسه يسقط من البخار 
الذي ولّدته الشمس” من الارض ( البحر » الخ ) . 
وقد ادرك اناكسيمندروس أن أبعاد الاجرام السماوية وأححجامها 
متفاوتة جدآ» وأن عامنا (نظامنا الشمسي ) ليس الوحيد من نوعه بل 
هو واحد من عوام كثيرة. » بعضها اكبر من عالنا وأشد" تعقيداً . ْم 
إنه بين ايضاً ان هذه القبة الى تبدو فوقنا ليست سوى جزء من كرة تامة . 
وأناكسمندروس أول من “أشار الى النشوء الطبيعى وقال إن الحياة 
بدأت في الماء وإن الحيوانات كانت في أول أمرها على شكل الاسماك ثم 
قف بعضها الى اليابسة فتطوّر حسب البيثة الحديدة الى وجد نفسه 
فيها . أما الانسان فقد احتاج الى تطوّر أطول” مدىّ حهّى استطاع أن يعيش 
في بيثته الحاضرة . 
ومن تلاميذ أناكسيمندروس أنكسيمالس الملطي ( 584 86 ق . م.) 
الذي هالته آراء استاذه التقدامية فعاد بشيء منها الى مثل أقوال ثاليس . 
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جعل ألكسيمانس المواء هو العنصر الاسامي في العالم وجعله أيضاً غير 
متناه . والمواء يلطلف أو يتكائف فتأتي منه سائر العناصر . والحركة هي 
الي تساعد الحواء على اللطافة وعلى الكثافة . والعالم عنده يندثر ثم ينشأ مرة” 
بعد مرة » فالعالم عنده مُحنداث غير قديم . 

والعالم كله مملوء بروح كلية ؛ ثم أن لكل" جسم في العالم ( من اجماد 
أو نبات أو حيوان) روحاً جزئية خاصة به . وجعل أنكسيمانس الارض 
لوحا (كما قال ثاليس ) ولكنه جعلها سابحة في الفضاء (كما قال 
أنا كسيمندروس ) . 

اما السماء عنده فهي قلبّة ؛ والنجوم متبتة” في داخلها . والنجوم 
تدور لأن القبة نفسها ندور» وهي ضعيفة النور والحرارة لبعدها عنا . 
واما الليل فيحدث من احتجاب الشمس وراء مرتفعات في اللخانب الشمالي 
من الارض » ومن انها تكون حينئذ قد ابتعدت عنا كثيراً » لأنها هي ايضاً 
تدور مم القبة . 

ولعل" أنكسيمانس كان أول من أشار الى أن القّمر يستمد” نوره من 
الشمس » وقد عذل ذلك بوجود أجرام مشاببة للأرض تدور في العالم . 
وكذلك علل ظهور قوس قرح فقال انه يظهر إذا وقعت أشعة الشمسٍ 
ل ا ا أن تخترق طبقة الغهم . 

ويس الى المذهب الابوني هيرا كليطرس” الافسومي (ه9ه- 
لاغ ق.م. . ) » إلا انه كان نقنادة” عاطفيا أكثر منه عاللاً طبيعياً . 


أعجب هير اكليطوس بالنار وبشدة حركتها وباتجاهها إلى أعلى فجعلها 
العنصر الاسامبي في العالم وقال إن العالم في سيلان دام : يتحرك فيتيد ل 
باستمرار ولا يبدأ أبداً . مثال ذلك التمر الذي هو ثمر التخل » فانه 
يبدأ بسر اخحضت إفجا ثم يصير رطب اسود” ناضجاً . ولكنه لا ينتقل من 
البنسر الى الرطب فَجِأَة” بل تدرياً . على ان هذا التدرج نفسه مستمر 
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9١‏ افطع ولا توقف ؛ وني كل يوم » بل في كل ساعة » بل في كل لهظة 
نجد ثمرة النخل اقرب الى ان تكون رطببة منها الى ان تظل بسسرة . 5 
شبه به هيراكاباوس الحياة كلها بالئهر الذي ترأه من بعيد هادثاً ولكنه 8 

والعالم الف من الصفات المتناقضة الي تنشأ من تبد"ل مظاهر الطبيعية : 

من البسر إلى الطب » ومن الصبا الى الشيخوخة » ومن النهار الى اللبل . 
أما سبب هذا التبدل المتعاقب على المادة فهو الكفاح أو الحربب ء واولا 
هذا الكفاح لوقف العام وركد ثم اندثر . وهذا العالم لم يوجد اعتباطاً ولا 
اتفاقاً » بل حكمة وعل نظام ثابت ؟ و يواجداأه إله من آلمتهم ولا أحد” 
مثلهم بل كان موجوداً منذ الازل وسيظل إلى الابد . 

والنفس التي فينا جزء من النفس الكليئّة . والنفس الكلّية تتّحي العام ويدخل 
بعضها أجسامنا بالتتئتس ومن طريق الحواس أيضاً . والنفس تشبه النار ؛ 
وكلتماكانت نفس“ أحد نا أشد” بالنار شبها وأكثر جغافاً كان هو أكار ذكاء . 

أما الاخلاق فهي السلوك بمقتضى العقل » والئاس لا يغهمون الا بمقدار 
ما فيهم من الاستعداد الهم . 

وأكثر الناس يقلّدون غيرهم تقليداً بليداً وبملأون بطومهم بالطعام 
كالبهائم ويخاطبون الاصنام كما لو كانوا يخاطبون بشراً أمثالهم . وهكذا 
يكون هيرا كليطوس قد أدرك اللتصائص الرمزية في الدين فاستطاع ان يُعلّل 
سوء فهلم عوام الْلَدّق للمدارك الديئية وسوء تخيلهم لصلة الله بالعالم. 
وبذاك علل 0 نشوء أنواع العبادات المتباينة كما أدرك قصور 
العقل اليشري قِ هذا النطاق . 

للتوسع والمطالعة 
الفلسفة البونانية : أصوها وتطوّرها » تأليف ألبير ريفو ( ترجمة 
عبد الخحليم مود ) ) القاهرة ( دار العروبة ) 1588 م. 
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تاريخ الفلسفة اليونائية » تأليف يوسف كرم » القاهرة (لحنة 
التأليف والترجمة والنشر) 19175 م . 
نشأة الفكر عند اليونان » تأليف علي سامي النشتار » الاسكندرية 


55 م. 
فلسفة قدماء اليونان ...» تأليف صالح ميخائيل » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو ) 4هة١‏ م. 


الفلسفة اليونانية » تأليف م . تايلور ( تعريف عبد المجيد عبد 
الرحيم ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 1988 م . 
- الفلسفة الاغريقية » تأليف محمد غلاب » القاهرة 1488 م . 
- العرب والفلسفة اليونانية » تأليف عمر فروخ » بيروت (المكتب 
التجاري ) 18 ه- ١5كام.‏ 
الفلسفة اليونانية قبل سقراط » تأليف أحمد فؤاد الأهواني » القاهرة 
(دار احياء الكتب العربية ) 1484 م. 
تاريخ العلم » تأليف جورج سارتون ( ترجمة باشراف ابراهيم 
مدكور » محمد كامل حسين » قسطنطين زريق » محمد مصطفى 
زيادة ) » القاهرة لاه18- ١55ا.‏ 
26 .© بوط ,عاك مامتا غ0 صمناءه16امه 3 : وطمموملتطط عام -س 
.1950-1959 تعقاعطا ,قاه؟ 3 راعوه؟ 
.قمها طاته قلعا [ماعم1ه5) 5#تعطمه55م10لطاط عتادوهمته5 ه15 - 
.7 قخعلنتطسهن) ,قه؟1839 1.85 نسة عتمتا .0.85 59 ,(مستصسمه 
,للاعقاتتعل .ا لعستطععاعع) «عطانتقههقده7 ععل مامعسصسيم؟ عار - 
1951-52 صناتنه8 .206 3 ,ممدس؟!1 .انا لسن قاماط .128 
ع2 ,لأ جعطما8 .34© نيط ,تطمموم0لتام أتعتعمة عذ عأم50 ععديوو8 -س 
9 عتمملا 2169 له لعما؟ 
طععاعت1 ه70 ,عتطممدملتط2 عع عاطتوءعء عمل وستممسمن - 
05؟ معققتط) قتسداعمالم 3 عنتطوهةوملتط معتل ,1 ,وعسمعو0 
.26 مناه5 ,معاراعموظ 
05 59 لمنقتقممط) عم106596 برط ,إطوموملئطم ,0 ووماقتة هم - 
.(1872 105005 ,206 .21 لسة متمه11ا 
,1950 تعقوطت1؟7 ,تمدت1 ./1 د79 ,عتطدمعملتطط عطاعكتعاج 116 سس 


56 تاريخ الفكر المر.ني ل ؟ (0) 


0 008همآ .له .تاك بأعصصا8 .3 برط ,لإنامرمدمائطه عزمع02 وتيم 8‏ - 
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.1929 ماعموظ 

اقم معطء ا أطاطعهمعم «عقطة هذ معطعم م0 عع عتطمموه1تطط عزن - 
تمتعطمه1110 ,2116 تاعقنام18 مه؟ ,ومسساتلاما؟ 

ل 59 ,تطمه050لتتام عاعع 0 05 وإوماقتط عط كن كعمئلات0 -س 
1 ,(#عتصلة2 .لط 53 .قسهن) عناقء11 ,”آلآ و5 .له ,130 ,ععلام2 
1 عتروهلا 

.8 قانوظ ,تعتطك8 عنس مقع ,عنطومده15تام 12 عل م6ئزه5ة1 ٠‏ 

,5 88235 ,016781165 تعناوعة1 مقم عغقصعم 58[ عل معاماملة 1‏ - 

قاط 265100 م70 عتطتره105قطط تعطءةتطعمامع 068 عسمتتوسن وام - 
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2 ,165]02م00) م11:620623 نزط ,لإاوموماتطام 02 وومافتطز 84 - 
124/5 
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المزهبالفيثاعغوري 


سعضلة" الفلسفة. الفيثاغورية أنها ليست نتاج عقل واحد » بل نتاج 
عقول كثيرة » ولكنها كلها منسوبة إلى فيئاغوراس . 

نئأ فيناغزراس (88ه-"00 ق.م. ) في جزيرة ساموس من جزر 
بحر ايجة ثم تلقن الحندسة والفلك على أناكسيمندروس في مديثة ميليطون 
('لاه ق.م.) . بعدثذء زار مصر والشام وبابل . ولما عاد الى ساموس 
بى منزلة ليعلّم فيه . ولكثّه لما رأى استبداد الاطرون فولوقراطيس ) 
آثر ان ينتقل الى ايطالية ( نحو 7ه ق.م. ) فأسّس في مدينة قروطونية 
نادياً للتعليم وللحياة البسيطة . وكان فيثاغوراس يشترط لدخول ناديم 
امتحاناً قاسياً من القيام بأعمال تدل على الطاعة المطلقة والمقدرة ومكارم 
الاخلاق وطول الصمت ومحاسبة النفس . وكانت الحياة في النادي قائمة” 
على التقشّف : ترك فيثاغوراس واتباعه أكل” اللّحّمان في الاغلب والاويبا 
الداجنة ( لأنها تغذي كاللحم ) » ولبسوا اللحشن من الثباب » وعاشوا 

لهم معآ عيشة اشتراكية كألهم اسرة واحدة . وقد حثً فيثاغوراس 
أتباعه على التضحية في سبيل الاصدقاء حتى بالنفس ؛ وكان يُوصي برحمة 
الارقاء . 


ويبدو أنه كان ني النادي الفيئاغوري نفر من النسوة . 


(1) الطرانة كلمة يونانية معناها الاستيداد ؛ والاطرون 8204لا" تورالوس : المستيد 
بالحكم في المدن اليونائية . 


يذه 


واشهر" أوجه الفلسفة الفيثاغورية هي الي تلي : 

اوجه الوجود . أهمل الفيثاغوريون «الاصل الامساسي » المادي 
الوجود وبحثوا عن حقرقة الوجود ني أحوال, من السب الرياضية والصفات 
لمتناقضة . ثم إنهم تخيئلوا العالم مولفاً من عششرة ازواجر من الأضداد : 
المحلود وغير المحلود ‏ المستقيم وغير المستقيم الواحد والمتكثر - 
الأمن والأيسر ‏ المذ كر ا السااكن والمتحر ك ‏ الحط المُستقيم 
والحط المنحني - النور والظّلمة ‏ الخير والشر - المربع والمستطيل . 

ونحن بلاحظ أن «المحدود » يمثل المادةت وأن” وغير المحدود » 
يدل الصورة 2١‏ . ثم” نلاحظ أن فيثاغوراس” قد تأثدر في الأزواج الي 
تميلها لبناء العالم بالثنويّة الايرانية ؟) » وهذا التأثر واضح جدا في 
الزووج الثامن والزوج التاسع : «النور والظلمة ‏ الخير والشر » . ولقد 
شجع فيثاغوراس” على تبثي الثنوية ما رآه في اياك من تألقه من نفس 
وبدن . وهذا قاده أيضا الى القول بالتناسخ ؟ 


الرياضيات ونظرية العدد . كان للفيثاغوريين براعة” خاصة" في 
الرياضيات » إن" كل" ستعلكم يعرف جدول” الضرب النسوب الى 
الفيثاغوريين ويعروف » في المندسة » أن المربيع المنصوب على وتثر المنلّث 
العام الزاوية. يساوي مجموع المربعين على الفسلئعين ؛ كما يعرف أيضاً 
أن مجموع زوايا المثلّث يساوي زاوبتين قائمتين » مما هو منسوب الى 
فيثاغوراس . 
وكذلك كان افيثاغوريين معرفة واسعة مخواص” الاعداد : بحاصلها 
وجذورها . ولكن الفيثاغوريين مالوا فيما بعد إلى اللخرافة ني نظرهم الى 
)١(‏ واجع » تحت ء افلاطون . 


(0) راجع » فوق عو ص ٠ه‏ . 
(0) داجم » فوق » ص 48 . 
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الاعداد والارقام : زعموا أولا * أن العام المادتي كلته متف من النسّب 
الرياضية القائمة بين هذه الارقام والاعداد . 


ولا ريب في أن استخراج المربعات السحرية يحتاج الى مقدرة رياضية 
وبراعة » غير أن الاعتقاد بأن لهذه المربّعات تأثيراً روحيآ أمر خارج عن 
نطاق العلم جملة”. وكذلك اقول لأن المي مسحب 
«أربعة » مثلا" يدل على العدل لأنه مجموع اثنين 
واثنين وحاصل اثنين في اثنين ؛ أو أن العدد 
«خمسة » يدل” على الزواج لآنه مجموع أول 
رقم موك )مم أول رقم مذكر و" ». 


مريع سحري 

الدين والالحيات . مزج فيثاغوراس الدين بالفلسفة » واعد” لأتباعه 

منهاجاً دينياً مَبنيآ على الاخلاق » وقد دعا اتباعه إلى ألا" يتأثروا بآراء 

العامة ؛ وكان يقول : إن العامة تظن ان الباري تعالى في المياكل فشُحمسن” 
سيرها فيها . 


بى الفيثاغو ريون رأهم في الالحيات على نظرية العدد » قالوا : 
«إن” الباري سبحانه وتعالى واحد” كالاحاد و (لكنه) لا يدخل في 
العدد » أي إن نسبة العدد «واحد 6 إلى ما بعدده من الأعداد هي نسبة 
الباري الى ما بعده من الموجودات” . فكما ان جميع الاعداد مشتقة من 
الواحد وهو غير مشتق من شي ء » فكذلك جميع الموجودات صدرت 
عن الله تعالى وهو لم يصدارٌ عن شيء تقدمه . والباري تعالى ١‏ عالم بجميع 
المعلومات عن طريق الإحاطة بالأسباب الي هي الاعداد والمقادير » و : 
لا تختلف فعلمه اذن لا يختلف » . ثم إننا نحن لا نعلم حقيقة الله 
ولا ذاته » اذ هو لا يدرك من جهة العقل ولا من جهة النفس .. 8 
يدرك من نحو أثاره وافعاله . وكل عالم من العوام( ( البشر والافلاك والثيات 
الخ , ...) يدرك الله بقدر ما فيه من آثار الباري وافعاله وبقدر ما جُبل” 
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قِ نفسه من الاستعداد لإدراك ذلك . 

واعتقد الفيثاغوريون أن العالم كرّة وأن الآأرض أيضاً كرة . 

والفيثاغوريون وضعوا السلّم الموسيقي ٠١‏ . وكانوا يزعّمون أن فيئاغوراس 
كان يسمع أصوات النجوم . قالوا : ان لكل جسم متحركٍ صوتاً ؛ 
وبا أن النجوم تدورٌ ني افلاكها فان” لا أصواتا . ولكن با أننا ولدانا 
في هذا اللحرّ من أصوات النجوم فان آذاننا قد ألفّت تلك الاصوات 
وبطل تنبئهنا لا . ولكن إذا اتفق أن وقفت النجوم » فجأة” عن الدوران » 
فاننا نشعر حينئذ كأننا كنا نسمع صوتا لذيذا ثم انقطع . 

واعتقد الفيثاغوريون بالتناسخ كما اعتقدوا بالآخرة » وقد قالوا : إن 
كل" إنسان أحسن <بذيب نفسه في الدنيا ونزّهها عن العجب والحسد 
والشهكوات المتسدانية فان نفسه تلحق” بعد.موته بالعالم الروحاني وتطلع 
على جواهر الحكمة الالفية . 


التو سع واللطالعة 

م عمل ههة؟ مآد 69 ,عمو معوقطال2 ععل متتعمممامة ماط ‏ - 
1 تمقلمع امسق 

أعاقطعبة81 ,قتائتة346 .© موقم ,عمسعتيمعقطازم ع1 عتاة قمطدععدءم 1 - 
1922 

4 مج تدعت ,نه1283 .11 .ل نط ,تعتأقعلط لمة قممفعممعقل22 - 

7167 11 مم7 1 بإط ,1313 تانه5 هد معتاناه20 تبمععمومطارم ‏ - 
,1940 عادهل” 

عالق ,لم1 .13 05؟ رمعم معقطاو2 تعاستقمععمة عثل لمن منقاط ‏ - 
.1923 


. ) 4١ راجم » قوق » الأشوريين ( ص‎ .)١( 
.و7‎ 


المزهب الإِيْيِنَ 


نشأ المذهب الإيلٍ في مديئة إيلية في جنوبي ايطالية” على ايدي يوانيين 
كما نشأ المذهب الفيئاغوري ايضاً في جنوي ايطالية على يد يونانيين . 

كان الأيونيون يقولون بعنصر أسامي مادي يتقلب من حال الى حال » 
وكانوا يرون ان الوجود دائم التقلب . اما الايليون فقالوا إن الوجود 
هادىء غير متبدل . ثم الهم نفوا الحلاء والحركة . ولكنهم لما رأوً) 
الوجود” حوهم يتبدل اضْطُرُوا الى الاعتراف يبذا النبدل ولكن نسبوه 
الى خمداع الحواس” وأصروا على ان العقل يدرك الوجود ثابتاً غير متحرك 
ولا متبدل . 

وقد قال الايليون بأن الوجود محدود” » أما ما ليس محدوداً فهو عدم » 
والعدم لا وجود له . 

وأهمل الايليون البحث في الله لأن فلسفتهم كانت مادية طبيعية » 
والبحث في الله لا يدخل في نطاقها . ان ذلك لم يكن منهم كفرا بالمعنى 
الديي الذي نفهمه نحن » بل ترك" » لموضوع لا تستطيع العلوم” الطبيعية 
أن تتناوله . غير أن العامة لم ينظروا الى الأمر من هذه الزاوية » بل رأوًا 
أن مثل هولاء الفلاسفة الذين يفون كل" شيء لا يمكن ان يغمئض” 
عليهم بحث مثل هذا » فتركهم” البحث فيه دليل على أنبم لا يمنون .به . 

ويبدو أن الفلاسفة الايليين لم يكونوا يريدون أن يمخوضوا معركة مثل 
هذه فقالوا ؛ ١الوهية‏ » ثم عرفوها بأنها وحئدة شاملة » هي الوجود 
بأسره . هذه الوحنده ( الشمول : الواحد الشائع في الكل" ) ليس لا 


اف 


بدابة' وليس لا ناية . أن هذا التعريف للالوهيية » بتجريد الله من 
الشخصية الذاتية المستقلة عن العالم » لم يبدل شيئاً من «وقف الايليين الممتصل 
بهذه التهمة » ولكنه أرضى العامة الذين قّنعوا بذكر الله في الموضوعات 
الفلسفية » ثم أسكتهم ذلك عن الفلاسقة الى حين . 

على أن القضية الكبرى الي شغلت بال الايليئين كانت : كيف جاء 
اللكثّر ( هذا العالم المتعد”د الأوجهٍ والمظاهر ) من الواحد ( من الالوهية ) ؟ 
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من أصحاب المذهب الايلي أكستوفانس (١8ه  48١‏ ق.م.) 
الذي ولد في مدينة كولوفون في آسية الصغرى ونشأ شاعراً ينتقد عادات 
قومه الديئية والاجتماعية وما يتعلّقون به من الحرافات حيئما ينسبون 
الى الله أعمالاة كأعمال البشر . فلما ثار عليه العامة" ترك كولوفون 
(545 ق.م. ) وتطوف مدة في البلاد ثم استقر في مديئة ابلية في جنوي 
ايطالية . 

يقول اكسئوفانس : وان هذا العام كله وحّدة” تامّة هي الله » . 
تم إنه يحاول ان يرى الله او الألوهية على الاصح . مجرداً من هذا 
العام المادي فيجعله وحّدة تامة للصبورة الفتضلى واللسي لهذا العام . 
وهكذا نراه شمويا كال يونيين 0 إن هذه الالوهية ازلية غير متبدلة 
ولا تصير الى العدم » وهي فوق ذلك عاقلة حكيمة : 

هو الله احل” ؛ إنه اعظم كائن بين الآلحة وبين الناس . لا شبيه” 
له بين البشر ... وعقله حيط بكل شيء . وهو لا يوصف بأنه محدود 
أو غير محدود : ولا بأنه ساكن او متحرك ؛ وهو يحرك كل شيء ويسيطر 
عليه من غير أن يتحرك او يجهلد : انه يفعل ذلك بقوة عقله ... وان 
العامة لَيسخطئون إذ يظتون ان الآلحة يؤلدون » وان لحم ثيابا كثيابهم 
وأصواتاً كأصواتهم واشكالا كأشكالهم... انهم يتخيلون الله على ما 


فى 


يعر فونه من انفسهم وبياتهم . ولو أن الثيران والخيل والسباع” كان لا 
أ وكانت تستطيع بها صنعاً كالبشر لرسمّت الثيران” آلمتها على صورة 
الثيرإن ولرسمت الخيل ألمتها على صورة الخيل . ألا نرى الأحباش يقولون 
عن المتهم إنهم فطس الانوف سود الألوان» بينما اهل ثراقية (شمالي 
اليونان ) يذكرون أن المتهم زرْق العيون حمر الشعر ؟ والحقيقة أنه ما 
من احد يعرف حقيقة” الله ولا أنه سيقيّض له ان يعرفها . 

فالدين عند اكسنوفانس مدارله” اجتماعي » وهو من وضع البشر . 
والعقائد نختلنف باختلاف البلاد وبتغفاوت مرتيتها في مراقي الحضارة . 

وبعد ان يصف اكسنوفانس الله بهله الصفات السلبية يعود فيصفه 
وصفآ ايحابيً فيذكر ان الله او الالوهية على الاصح” ‏ كثروية الشكل 
والها بَصر كلها وسمّع كلها وعقّل كلها . 

ويرى اكسنوفانس ان الله كان موجوداً , وكانت صور الاشياء الي 
في عالمنا موجودة معه ( منذ الازل ) أيضاً . ثم ان صور هذه الاشياء حفقت 
نفسها في عالنا. فالذي خلق الاشياء » في رأي اكسنوفانس » ليس الله 
بل صور الأشياء الي كانت موجودة مع الله . 

بهذا كان أكسنو فائس أول” من جعل الالوهيئة حاضرة في العالم ومطابقة 
للوجود الثابت الذي لا يتبدال » كما كان أول” من جعل التفكير , 5 
ذلك » مقدماً على الحس” . 

صورة العالم : يرى اكسنوفانس ان عنصر التراب رّق” ولطّف فنشات 
منه النجوم . والنجوم غيوم مشتعلة لشدة حركتها » غير انها تنطفىء كل 
يوم عند غيابها ثم تشتعل من جديد عند شروقها. اما الشمس فتسير في 
فلك عستم ؛ وما انحناؤها في مسيرها سوى داع من بصرنا ليعندها 
عنا. واما الأرض فنعرف لما سطحاً يتتهي عند اقدامنا » ولكنها من محتها 
ممتد بلا ماية .' وكذلك قوس السماء او قوس قرح ليس سوى غتمام 


قف 


يتراءى لنا بنفسجياً وأحمر وأخضر . اما البحر فهو مصدر المياه والرياح والغمام . 

وهكلا نجد اكستوفانس أيوني الرأي الا في «خداع البصر ». 

ومن أتباع المذهب الايلٍ برميئيلس (٠4ه 480٠‏ ق.م.)2 وهو 
يوناني الاصل ولكته ولد في ايلية وتتلمذ على أكسنوفانس ثم تأثر بالايونيين . 
وبرميئيدس هو الذي نظتم المذهب الابلي الذي كان ١‏ كسنوفانس قد أسسه , 
وبرميئيدس نَظم فلسفته شعراً . 

يرى برمينيلس أن الوجود هو الحقيقة » وأما العدم فليس موجوداً . 
والوجود دائم” باقر ؛ لا مكن ان يكون قد جاء من العدم لآنه لو جاء من 
العدم لكان العدم شيئاً » وهذا تناقض . وكذلك لا يمكن ان يكون قد جاء 
من شيء » اذ لا يمكن ان يأني' شيء من نفسه . فالوجود اذن واحد غير 
متبدل ؛ والموجود موجود” ابد والمعدوم معدوم ابد 3 ولا مكن لشي ان 
بنعدم بعد أن يكون موجودآ ولا ان يوجد من العدم . 

-. نفي اللحلاء واللتركة . مخيل برمينيلس الوجود كلرة مصمقة ( ممتلثة ) . 
وهكذا نفى برميئيلس د الخلاء » في العالم » وهذا يقتضي ا نفي الحركة » 
لآن الاجسام لا يمكن ان تتحرك إلا اذا كان لما خلاء تتحر ا . فالخلاء 
اذن والعدم شي ء واحد . 

خداع الحواس . الوجود واحد غير متبدل » ولكننا «نشعر» 
ان العالم المي حولنا يتغير ويتبدل ء وانه متكتدّر : إن انواع الاثمار 
مثلا” كثيرة » ثم ان الزّهرة تتقلب ثمرة ( تتكشف عن ثمرة في الاصل ) 
والثمرة تتقلب بزرة ... الخ . « ولكن هذا كله خداع من حواسنا تتشبحة 
لنا وتروّقه فيجب ألا" نعتمد” في المعرفة على الحواس” » بل على العقل 
الي بدرك الموجودات كا هي في حقيقتها لا كما تبدو لواسنا » . 

إن الادراك الوحيد الذي يصح هو ذلك الاحراك الذي يرينا الوجود 
الثابت ( الذي لا يتبدل ) في كل تيء - أي الاحراك بالعقل . أما الحواس” 


75 


فاتها ترز لنا جوانب متعمدادة في الاشياء » من الكون 2١‏ والفساد 
( النشوء والفناء ) واتتبدل » أي "تخيّل لنا وجود” مالا وجود لهء 
وذلك هو سبب الخطأ في حكمنا على الأمور . 

وا قال برميتيدس بأن العالم يبدو لعيوننا متبدلات متكثراً افترض عالمين : 
. عالاً حقيقياً هو عالم الوجود الثابت ٠‏ وعالاً وهمبآ هو العالم المتبدل أمام 
عيوننا . ثم انه انتهى بأن بى العالم على مبدأين : مبداً النور ومبداً الظلمة ؟". 
ولما ميّز برميئيلس أعيان الموجودات » بملاحظة التناقض يينها ٠‏ خخطا 
الحطوة الاولى في وضع ونظرية المعرفة » . 

صورة العالم . قال برميتينس بأن الارض مركز العالم » وانها كثرة” 
سامحة في الفضاء . ثم هنالك كرات أخرى بعضها مغيء وبعضها. مظلم 
وبعضها يمترج فيه الضياء بالظلام » وكلها متراكمة حول الارض في 
جوف سماء مقيّبة ثابتة . وبما ان الارض تتطلب ان تتوازن في الفضاء 
فقد نشأ لها حركة تمايلية . أما القمر فيستمد نوره من الشمس . 

ومن أشهر أتباع الملهب الايلٍ زيئرن 490 ب ٠ع‏ ق.م. ). 

ولد زينون في ايلية وتتلمذ على برمينيدس » وكان حكيماً وسياسياً 
وطنياً قاوم الاطرون نيارخ ومات شهيد ميلأه . 

وزينون هو الذي أقام الادلّة على خداع الحواس وبالتالي على صحة 
المذهب الاي » وهكذا استحق” الاسم الذي سماه به أرسطو : واضع 
أسس الحدل . 

قال زينون إن كل موجود له عظم ( طول وعرض وعمق) ». 
ويكون قابلا” للقسمة 1 وما لا عم له فليس موجود . واذا نحن فرضنا 
جسمآ لا حجم له فقد فرضنا باطلا . 
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ولد أقام زينون الادلّة الرياضية على نفي التكدر ونفي الخلاء 7 
خداع الحواس وعلى نفي الحركة . وأدلة نفي الحركة كثيرة » 
ال لي ا 
متناه : كل خط مولف من نقط غير متناهية » فالانتةال من واحدة الى 
واحدة لا يمكن ان يتم في زمن متناه » بل لا يمكن ان يتم ابدأ . 
وكذلك الحركة لا يمكن ان تكون قد بدأت : ان الحسم لا يكن ان 
ينتقل” من مكان ما إلا" بعد أن يكون” قد انتقل اليه من مكان آآخر + 
وهكذا إلى ما لا نباية » فلا يمكن إذن أن يكون” بمسم هادا ثم يبدأ حركته . 
(؟ ) ان آخيل ( العداء اليوناني المشهور ) لايمكن ان يُدارك السلتحخفاة: 
ترك السلحفاة لتقطع مسافة ما : أ ب ء ثم يركض آخيل . فاذا وصل 
آتخيل إلى ب تكون هي قد انتقلت الى ج . فيعوه” آخيل الى اللحاق يها الى 
ج من جديد » فتكون هي في هله الاثناء قد انتتّلت الى دء وهلمجرا. 
(") ان السهم المنطلق ثابت في مكانه لا يتحرك : إذا عددنا كل" 
سلحظة وحادة قائمة بنفسها » أدركنا ان السهم يكون ء في هذه اللحظة نفسهاء 
في مكان معين . فهو إذن في كل لحظة وحّدها غير متحرك » فهو إذن 
غير متحرك ( ان الصور المفردة تظهر على شريط الفلم السينمائي ثابتة ) . 
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الئلاميفة الطبيعئون الدثون 


قال النلاسفة” الطبيعيتون المحداثون » كما كان الإيليئُون قد قالوا 
من قبلعإن «امادة » لا تتبدل ونوا النشوء والعدم المطْلقين » ثم جعلوا 
التبدل قاصر؟ على صُوَرٍ الاجسام الحزئية الحادثة ني عالمنا . ولكنهم خالفوا 
الابليين حينما قالوا بتعدد اشكال هذه المادة . ثم امهم نسبوا نشوء الاجسام 
الى افتراق اجزاء المادة او اجتماعها . 

ويحسن ان تقول إن اصحاب هذا المذهب قد التقلوا من ايطالية الى 
اليونان . 

هولاء الفلاسفة طبقتان : طبقة متقدمة في الزمن وطبقة متأخرة . 
أما أصحاب الطبقة الاولى فقالوا إن المادة متعددة الاشكال والانواع 
ثم تكلّموا على لأجزيئات ( الدقائق البالغة في الصغر) وقالوا بالتحدّل والتركب 
في عام المادة . 

من أهل هذه الطبقة أنبذقليس ( م4 477 ق.م. )» كان مؤلداه في 
مدينة أكراغاس من جزيرة صقادية وني أسرة غنية تتتسب الى حزب ديمقراطي . 
ولكن العامة الذنين خدمهم أنبتقليس أساعوا. معاملته فهاجر الى المورة 
( جنوبي اليونان ) . 

قال أنبذقليس : ان العالم مركب من الاسطقسات ( العناصر ) الاربعة » 
وهي الماء والمواء والتراب والثار ”27 . ولهذه العناصر صفات خاصة بها 
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ثابتة لا تتبدل ولا تندثر ولا يستحيل بعضها الى بعض . ومن هذه العناصر 
الاربعة تتركتب الاجسام كلها بالتحلل والتركتب . 

أما الذي يجمع بين هذه العناصر مرة (حتى تظهرٌ الاجسام ) ويفرّق 
ببنها مرة” انية (حبى تختفي تلك الاجسام ) فالمحبة" أو الغلبة . ان 
العالم نفسه كان في البدء ممتزجا امتزاجاً كاملا وكان له شكل” الكثرة » 
إذ كانت المحبة مسيطرة” في الوجود » فكان الوجود” « ألوهية سعيدة » ؛ 
ثم تدخمّلت الغلبة وفرّقت العناصر الى .حد” معين ظهرت فيه الأجسام 
الي في عالمنا . وما زاد التفريق اختفت صور هذه الاجسام فأصبح العالم 
فوضى . ثم عادت المحبّة ترتتب العناصر فوصلت في الترتيب الى حد 
ظهرت فيه الاجسام فعاد العالم الى الظهور مرة ثائية . واستمرت المحبّة 
فق ترتيب العناصر حبى وصلت بها الى الكمال فاختفى العالم وعادت 
الالوهية من جديد . وهكذا تتداول المحبة والغلبة ابراز العالم واخفاءه 
مرة بعد مرة . 

ويبدو أن أنبلقايس قد حاول بذلك ( في تفسير عام الطبيعة ) أن يجمع 
بين هيرا كليطوس وبين برمينيدس : بين القول بالتبدال المستمرٌ وبين 
القول بالحدوء ( السكون » ثبات الطبيعة على حال واحدة ) الداتم . قال 
أنبنقليس : إن برمينيلس كان على حق” لما قال : ليس ثمّت توان” 
( نشوء ) مطل ولا فساد ( فناء » تلاش ) مطلق . ثم ان هيراكليطورس 
كان مصيبا أيضا للا قال إن أعيان الموجودات المفردة هي بالفعل ني تبدل 
مستمر ء ذلك لأن ما نسمليه وخلقا» ( كنا » نشوعا » صيرورة) 
وتتشبيرا ( تدميرا ء إهلاكا » فناء » تلاشيا ) ليسا سوى الامتزاج والتفرّق 
المتعاقيين على المواد ( العناصر ) الاصلية الازلية » تلك التي لا يَطرأ 
عليها ( في ذاتها وطييعها ) تبدال . 

يقصد أنباذقليس بذلك : أننا اذا نظرنا الى أعيان الموجودات المفردة 


فى 


( الناس » الشجر » الببوت » الخ ) وجدناها في تبدل مستمر ( كما قال 
هيراكليطوس ) ؛ وأما اذا نحن نظرنا الى العناصر ( المواد ) الي تتألف 
منها هذه الموجودات المفردة ( أي الى اللحم والعتظم والخشب والحجارة ) 
فانّنا ثراها ثابتة لا تتبدل ولا تتغير . 

وكان ألبذقليس ٠»‏ في تعليل الوجود » يومن بثتوية ظاهرة : بطبيعة 
مادتية في هنا العام من جانب وبقوّة روحيئة ( المحبئّة والغلبة التي تعمل 
في جتمسع عناصصر الوجود وتفريقها ) من جالب آآخر . 

وكذلك كان أنبذقليس يقول بالتناسخ » وكان يرى أن الحياة الحقيقية 

هي الوجود الآلحي المتسامي فوق عام | المادة . أما حياتننا الدنيا فهي عقاب 
رص عا ل لنت من قبل" في دور سابق من حياتنا ‏ من 
السيئات ) . 

ويرى أنبذقليس أن في العام نفساً كلية تشمّل” الطبيعةة كلها . 
وهنالك نفوس” جزئيئة هي في اللحقيقة أقسام من النفس الكلية كما ينقسم 
نور الشمس في غترف البيت الواحد . وحينما تتّصل النفس يجسد تطمئن 
الى الاذات المسية وتبتعد عن عام الالوهية حيث كانت من قبل' » فتتدئتس 
وتتمرّد . حيتئل تتهلبط اليها النفس” الكلية جزءا أعلى شرفا منها فيتهنديها 
ويركيها . هذا الحرء هو النبوة . 

الى جانب هذا كله كان أنبذقليس عالا طبيعيا وطيبباً عالما : فالسماء 
عنده قبئة بيضوية" النجوم” ثابتة" فيها والكواكب تسير . والهواء جسم ؛ 
والنور يقعضي وقتاً حتى يقطع المسافات . 

أما في الطب فهو موسس المذهب الطبي في صقاية . وكان يرى أن 
الصحة هي اعتدال المزاج بين العناصر الاره بعة في اللسد . وأدرك أنبذقليس 
أهمية الشرايين وأنبا حوامل” للحرارة مع الدام ٠‏ وقد استخرج نظرية 
للجيء الدم الى القلب ورجوعه منه » م بط ين ذلك وبين انتظام التنفس . 


"1 


ولد أنكساغوراس  8444(‏ 478 ق.م. ) قرب ازمير . وهو أول 
من سكن أثينا ( نحو 4٠ 45٠‏ ق.م. ) من الفلاسفة » وكان صديقا 
وأستاذآ لحاكها المشهور برقليس . ولا اتنّهم العامة" برقليس باحتجان 
الأموال وبأنه يجمع حوله الملاحدة” » آثر أنكساغوراس” أن يغادر أثيناً 


3 


أل آسة المقر قن محييك تو ف . 

وأنكساغوراس يشبه الأيونيين بالقول بالعنصر الاول » ويشبه الايليين 
بانكاره للتبدل . والعناصر عند أنكساغوراس لا عداد لها » وهي جزيئات 
بالغة في الصغر من لحم ودم وشعر وذهب وخشب وحجر الخ . وقال 
ان الماء والتراب والحواء ليست عناصر بسيطة بل هي غدزانات لجميع أنواع 
المادة . وتختلف بعض الاشياء من بعض باختلاف “أصناف اللزيئات الي 
فيها وباختلاف «قاديرها وشكلها وبتكائفها وتخللها . 

وجزيئات النفس أدق” من سائر أنواع ابلزيئات » وهي عنصر بسيط 
فيه علم وقدرة وغلبة على المادة » وهي الي تنظم العام . 

والارض عند أنكساغوراس لوح سابح في الفضاء. أما الشمس فح 
حجري مشتعل . وني القمر سهول وجبال واودية » وهو مسكون كالارض 
ويستمد نوره من الشمس . 

وأثبت أنكساغوراس المعرفة” للحواس” من طريق التضاد » وقال : 
إذا لمست جسماً بيدك وهي حارة ' شعت أنه بارد » واذا لمست ا 
نفسه بيدك وهي باردة شعرت أنه حار. فالحواس” موتمنة في المعرفة » 
وءن طريقها وحددها يعرف الانسان العام المحيط به. وهكذا يكون 
انكساغوراس قد وضع الأساس الاول لنظرية المعرفة الصحيحة . 

وني الهندسة حاول أنكساغوراس تربع" الدائرة . أما في الطب والتشريح 
فبلغ مبلغاً عظيماً اذ شرّح الحيوان ثم درس الدماغ . وكذلك عثل أنكساغوراس 


١م‏ تاريخ الفكر العربي ط ؟ (1] 


فيضان النيل » ذلك الفيضان الذي كان قد حير اليونانيين زماناً طويلا » 
فنسبه انكساغوراس إلى ذوبان الثلوج على جبال الحبشة . 

وني الفلاسفة الطبيعيين المحدثين طبقة متأخئرة “يعرف أصحابها باسم 
اصحاب المذهب الذري . لقد قال هولاء ركاب الاجسام من ذرات 
غير قابلة للتجزّء (لأنما اذا تجرّأت فقدت خاصتها كجزء من مادة معينة 
وأصبحت جزءاً في مادة أخرى ). ووجود الاجسام في العام خاضع 
لقوانين طبيعية ودوافع مادية ؛ وليس للعالم غاية” غير ماد بة أو حكمة 
من وجوده . ويحسن أن نذكر أن أصحاب هذه الطبقة يتكلمون ني اللارّات 
ويذكرون أشياء صحيحة” من خصائصها العامة » ولكن معظم ما يذكرونه 
عن الذرات ينطبق على الحتزيئات . وأحسن من يشل هذه الطبقة ديموقراطيس 
-45١(‏ ثلالاق.م.)., 

ولد" دمقراطيس في أبديرة على شاطىء ثراقية الغربية على بحر إيجه . 
وكان ديمقراطيس غنياً فنافر كثيراً وزار مص وبابل” وفارس . 

قال ديمقراطيس بانحلال الاجسام أجزاء” لا تتحرأ. والذيرّة 1 أو 
الجزء الذي لا يتجزأ » أو الجوهر الفرد » نوع واحد في مادتها ؛ ولكتها 
تختلف في أربعة وجوه : في الشكل والوضع واللرتيب والحجم . وللْتضر ب 
على ذلك مثلا” من الايجدية العربية (شبه ديمقراطيس الذرات بأحرف 
يونانية ) : إن الحرفين أساج مختلفان في الشكل ؛ وان المجموعين أج 
-جأ مختافان في الترتيب . واما الشكلان مام فمختلفان في الوضع . 
وكذلك أحجام اللرات مختلفة » والكبير منها أثقل من الصغير . 

وللذرات اشكال كثيرة ع فمنها ما هو على شكل السئارة او المنجل : 
ومنها المجوف والمحداب والمكوّر » ويفضل اختلافها في الشكل تتماسك . 


)00( يقال قذرة في اليونائية هتمأ ( هددم؛-ع - لا تنقسم ) 


م 


وينشأ الطعلم الحلو مثلا من ذرات مكورة ملساء” » اما الطعم الحريف 
فناجم” عن ذرات محلادة . 

والذرات غير ساكنة في اماكنها بل متحركة” حركة ذاتية ؛ هذه الحركة 
هي الي تولف بين الذرات او تفرق بينها حتى تتألف الاجسام المختلفة . 

الملاء والخلاء . للا قال دعقراطيس بحركة الذرات افترض ان يكون 
هنالك خلاء” لأن الحركة تقتضي فراغاً تحدث فيه . ثم ان الاختلاف في 
لطافة الاجسام وكثافتها لا يمكن ان يكون إلا اذا كان نحت درجات مختلفة 
من الفراغ بين ذرات الاجسام المختلفة ( الفراغ بين ذرات اللحشب اكثر 

من الفراغ بين ذرات الحديد... ). وظن ديمقراطيس ان النمو اما هو 
تسراني الغذاء في الاماكن الفارغة في الجسم . واخيرا قال إن هنالك و تملا » : 
اننا اذا اتينا بوعاء فيه رماد او رمل او حجارة ؛ م صببننا فيه ماء مثلا"» 
فان الماء يتسرب بين ذرات الرماد ( بين جزيئاته على الاأصح ) . 2 قال 
إن هذا الوعاء ستوعب حينئك من الماء مثل المقدار الذي يستوعبه فيما لو 
لم يكن فيه رماد . 

والنفس مؤلفة من ذرّات دقيقة كروية” ملساء ( من نار ) . هذه الذرّات 
شائعة في اسم كله له. وني كل" جسم من العقل والنفس بمقدار ما فيه من 
الحرارة . على ان ديمقراطيس لم يستطع أن يفرّق تفريقاً واضحاً بين العقل 
( التفكير ) وبين النفس ( الحواس ). وبعد الموت تتفرّق ذرات النفس 
( بمغاحر نبا البدن ) . 

صورة العالم. ان عالمنا( نظامنا الشمسبي ) واحد من عوالم كثيرةر 
اعظم” منه اتساعاً واكثر تطوراً. وارضنا كانت في اول امرها متحركة » 
حينما كانت صغيرة خفيفة . ثم اخدت حركتها تبطىءرويداً رويداً حى هدأت. 


والارض نفستها فرص مستدير مجوف كالحوض ٠01)‏ وهي سابحة 
)١(‏ داجع » فوق » السوميريين ( ص #0 ) . 


م 


في الحواء. أما النجوم ‏ وأكبرها الشمس والقمر ‏ فانّها تدور حول 
الارض . 

وقد اهم" دعقراطيس بالحياة العتضوية ثم ربط بين الحضارة ويين مبدأ 
الوجود ومبدأ الحياة : إن الضرورة هي الدافم الاؤل لتقدام الانسان في 
أطوار الحياة . هذه الضرورة هي الي أشحر ته بالحاجة الى الاجتماع مع 
أفراد نوعه (مع البشر أمثاله ) لدفاع الخيوانات الضارية وقتالها ؛ والحاجة 
الى التفاهم مع أبناء جنسه دفعته الى اختراع اللغة . وبالتدريج عرف الانسان 
استخدام الوسائل والأدو ات والآلات المختلفة التغلّب على مصاعب اللياة 
الطبيعية (أدوات القطع واللباس الخ ) » وقد قلّد في ذلك الحيوانات 
(فاتخل مثل” صوفها ثاب » ومثل أظفارها وقرونها سلاحاً يدافعم به 
عن نفسه ويباجم به أعداءه ). وبعد أن عرف الانسان” إشعال النار 
واستخدامها أسّرعت خخبطاه في طريق الحضارة . 

الانسان عالم صغير . تخيل ديمقراطيس ان الانسان « تقليد : للعالم ؛ 
إنه صورة له ؛ انه عالم صغير يضم في نفسه كل ما في العالم العظيم ولكن 
على شكل ممصختر . وهكذا أصبح الانسان ذا اهمية في مقابل عالم الطبيعة . 
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اله سه لأسؤن 


في النصف الاوّل من القرن الحامس قبل الميلاد كان نفر من اتباع المذهب 
الأيوني والمذهب الفيثاغوري والمذهب الابلي والمذهب الطبيعي المحدتث 
لا يزالون ناشطين . في هذا الوقت » ومنذ 44٠‏ ق. م. » بدأ دارا 
الكبر ملك الفرس بمهاجمة البلاد اليونائية . ومات دارا (445 ق.م) 
وخلفه ابنه أحشويرش الذي تابع خمططة أببه في مهاجمة اليونان. ومع أن 
اليونانيين استطاعوا أن يبزموا الفرس وأحلافتهم الفينيقيين نبائيآ » عام 
ق.م.» فان اليونان رجت مع ذلك الكفاح منهوكة القُوى وقد 
أدركت أن الفرس لم يستطيعوا الوصول الى اليونان من بلادهم البعيدة الا 
بأسياب من الحضارة المادابة البي تعتمد العلم” العملي" في الحياة . 

وأنتج هذا الشعورٌ اللهديد تيارين عنتلفين : تيارآ عدائيا من المناضة 
والحرب بين المدن اليونانية نفسها» ثم تياراً بين الشبّان في الاندفاع نحو 
العلم . ونم يكن في اليونان من المعلّمين الفلاسفة عدد “يفي محاجات جيش 
التلاميذ العطاش الى العلم » فتصدءى لسد” تلك الحاجة أناس عاديون » 
كان بعضهم على قدر من الذكاء الفطري ومن المعرفة العامّة. على أن 
معظمهم كان من أطراف البلاد الي انتشرت فيها الحضارة اليونانية . وم 
يكن هولاء يبحثون عن الحقيقة ولا عن مظاهر الوجود » ولا كانوا يريدون 
أن يتخذوا موقفاً جازم أمام” مشاكل الحياة للسيطرة عليها » بل كان 
همهم الأول" الاستفادة” العملية” العاجلة”" من أحوال الحياة العارضة » 
بالاتتجار بالعلم خاصة » كما كانوا يتحاولون أن يجعلوا من تلاميذهم 
مواطنين بارعين في ميادين اللحياة العملية . 


كم 


وسمى هولاء المعلمون الخحدد' أُنفسهم « سوفيستيس وء أي المعلّمين 
البلغاء أو معلمي الحكمة ثم خالفوا طرق" التعليم القديمة المألوفة كما بد لوا 
أهداف التعليم نفسها من ابكانب النظري المثالي المُجتهد الى ابخانب العملي 
الواقعي الستهل على الأئفس فتعلّق بهم كثيرون من الناشئين ومن أصحاب 
000 
التكسيين بالعلم حقا. وباطلا” جتان من لء رأمينا رد 
«سفسطة » ونعي الكلام” الذي فيه تمويه للحقائق مع" فساد في المنطق . 

وسلك السفسطائيون في التعليم مسلكاً جديداً : 

أهملوا تعليم الرياضيّات والطبيعيّات إلا" قليلا” لقلّة براعتهم فيها 
ولأنّهم اعتقدوا أنها جانب نظري من العلم لا صلّة له بالحياة العملية . 

اكتنوا بتعلم الفنون التي يجوز فيها اتدل ويقبل فيها الرأي الشخصي 
كالئحو والبلاغة والتطاية والتاريخ ؛ وهم موسسو علم النحو . 

كانوا يعدّمون بأجبور ويتطوفون أحياناً في البلاد . 

لم تكن دروسهم عامّة يحضها من شاء » بل جعلوها خاصة يعلمون 
في أثنائها كل" تلميذ ما يميل اليه ويزينون له ما هو فيه » فيمدحون التجارة 
لابن التاجر واخحندية لابن القائد الخ . 

- وكان الدرس عادة يجري في جدال بين التلميذ ومعلمه ؛ ويئال 
التلميذ إجازته حينما يصبح قادراً على التغلب على معلّمه في الحدل . 

كانوا يعتمدون التأثير البلاغي ني الننظارة ؛ إما بخطب طوال. وبردود 
عليها بمثلها » وإما يجدال في حمل قبصار يتحاور بها المتجادلون . 


رؤرس الموضوعات السفسطائية 
أ الخطابة والبلاغة وأثرهما في المجتمع وني التفكير ( اخذ الناس 


/ام 


يتعلموتهما على انهما من موضوعات التعايم ) . 

ب الاهتمام بنشأة ابلماعات الانسانية : الأمة » الدولة » الأسرة . 

الطبيعة ( في الانسان ) وقوتها : ان ما تواضع عليه الناس (اي 
اتفقوا عليه ) لا يمكن ان يبدل شيئا بما تتطلبه الطبيعة الي لا تعرف قانوتاً 
وضعياً : الزنيم (المولود من زواج غير شرعي ) يشينه اسمّه » أما الطبيعة 
فواحدة ‏ العبد بَشينه اسمه » أما فيما عدا ذلك فالعيد الشريف لا يقل 
عن الانسان الخر . 

د نثأة اللغة. بحثوا في اللغة فقالوا : أوضعية هي ( توقيفية : أي 
من وَضّع البشر هرة واحدة) ام طبيعية (اي نشأت وتطورت حسب 
حاجة البشر تدريحاً ) ؟.. 

ه التربية . هل الثربية وراثة اجتماعية ( تقليذ وقّدوة ) ام مولودة 
(مغروزة في الطبيعة منذ الولادة ) ؟ . ١‏ 

ومع ان السفسطائيين كانوا محنة" للفلسفة » فامهم قد أفادوا المجتمع 
لهم اثاروا في نفوس الشبان بعض الرغية في طلب العلم . والسفسطة 
-كمذهب مستقل ‏ كانت مفقودة الأثر في الفلسفغة الاسلامية » وان كان 
علماء الكلام قد استفادوا من «اساليب » السفسطائيين » حى قال ابن 
رشد ( ببافت التهافت 57-4١‏ ) عن المتكلمين إنمهم جاعوا بالاقاويل 
المموهة وانكروا الضرورات اللازمة ما هو « تبحر قي رأي السفسطائيين » 
فلا معبى له و . 

.هاه 

من أعلام السفسطائيين بروثاغوراس 4١١-488(‏ ق .م.) الذي 
قال بأن قيمة الاشياء نسيية » فليس مت شيء خير في نفسه أو شر في 
نفسه » وائما هو شير او شر أو عدل أو ظلم بالاضافة الى كل" انسان بمفرده . 


ففي مذهب السفسطة إن" نمد أصل ابلسملة المشهورة : في المسألة 


8م 


قولان ! ؛. فعلى هذا يرى بروثاغوراس أن" ليس نمت دين مطلق ولا عدل 
مطلق ولا حرية مطلقة . والانسان نفسه » وكل فرد من أفراد الانسان 
في حاله الخاصة به » مقياس للأمور كلها في النطاق الذي يعيش هو فيه 
ومقياس للأشياء ممما كان وممنًا لم يكن . أما قواعد الأخلاق فهي ملزمة في 
البيئات الي وضعت تلك القواعد » وما دامت تلك البيئات ترى تلك 
القواعد صحيحة . 

وم ينكر بروثاغوراس وجود الآلهة ولكنته أعلن عجزه عن إثبات 
وجود هم بالدليل العقلي . 

ومن اسس فلسفة بروثاغوراس الاجتماعية (والحقوقية) قوله : 
ان العقاب للردع لا للانتقام . وبروثاغوراس اول من بدأ البحث في النحو » 
وهو الذي سمى أبوابه ؛ ولا نزال نحن نقول : الكلمة ثلاثة اقسام : امم 
وفعل وحرف »2 كما ذكر بروثاغوراس ؛ فهو موْسّس علم النحو من 
اليونانيين . 

ومنهم غورجياس 70٠  4!١(‏ ق . م . ) الذي كانت زبدة تفلسفه 
الحدام المشكتك ثلاث جمل قصار : ليس نمت شيء ولو كان ثمّت 
شيء لا قدر لنا أن تعرفه حق" معرفته - ولو كان مت شيء ثم قدار 
لنا أن نعرفه حق” معرفته ]ا أمكن أن نهب معرفته للآثخرين ! من أجل 
ذلك ترانا نسير في أمور الحياة بالترجيح والاجتهاد » وكثيراً ما نخضع 
قي أحكامنا على الأمور للأوهام . 

ومنهم بروديكوس الذي حاول التغتب على اللوف من الموث بقوله: 

ما دمت أنا موجودا فليس الموت موجوداً » فاذا جد الموت لا 
أشعر به لأني لا أكون حينئذ موجوداً . 

ومن أقواله : ان ما يفيد الناس” يعبداه الثاس” » ولذلك جمل النامر” 
الفسين” والقمر والنار والانبار وأنواع الطعام والذهب آلة لهم . 
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للتوسع والمطالعة 
مععلطاق]1 6 .قمهنا) عل عسمطمويعنونا .84 69 ,كأقتطمه5 و1 مس 
.954 عتمن؟ 8169 ,(ممسعم1 
.1912 صناعم8 ,تتعوسه 18.2 ده؟ ملتتماعط8 لسن لنامتطوه5 -ب 
.1914 مقط ,800020 .18 عمم ,ورمممامعط 


«قتتتث ,1063692 .10 لإط ,والمتتستنامه عأامع 6 عا ممه وورمعهاهط - 
.42 سمسملات 1 
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ذردة العلسفة اليوزاسّة 
وَسَقَدْراط للحِكيْم 


مثّل هذا الدور ثلائة” قفر عثلون ثلاثة أجيال : سقراط وتلميذه 
أفلاطون » ثم أرسطو تلميل” افلاطون ٠‏ ولقد نعم العالم في حياة هولاء 
ثم بعد" مونهم بأعظم ما وصل اليه العقل البشري من التفكير النظري . 

م امتازت هله الحقبة بالفلسفة المدنية ( الانسائية ) وبتفريع العلوم 
وبالسعي الى ايجاد نظام فلسفي منطقي يفسر جميع مظاهر الوجود تفسيرا 
شكلياً على الاقل. واتنسع البحث في النفس والعقل » واستقرّت صناعة 
المنطق ثم ساد القول بالسببية المادية . 


سقراط الحكم 

سقراط “44--47١٠(‏ ق.م.) آخر السفسطائيين » شاركهم 5 
الاهتمام انعد وحداه وبالمجادلة عن الآراء » ثم خالفهم في أنه جعل 
قيمة الاشياء مطلقة وفي اللحدال عنها بالمنطق . ويمتاز الاسلوب السقراطي 
في الحدال يمخاصتين : أولاهما الرد” عل السؤال بسؤال من جنسه ليثير 
التفكير في الساثل ؛ والثانية منهما مزج ابلدد” ني اللبدال بشيء من الحزل . 

وحرص سقراط على أن تبدأ مجادلاته بالاستقراء ( باستنتاج الآراء 

من الملابسات ) وأن تنتهي يوضع حد" (تعريف ) واضحٍ للمشا كل 
الاجتماعية " والشخصية كالعدل والشجاعة والحرية . 08 يأعذ في 
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.ذلك بالشسّك العاقل » وذلك ألا يقبل” الانسان شيئاً إلا" بعد أن يقوم البرهان 
على صحلته . وهكذا كانت غاية” سقراط أن يثير التفكير في عقول الناس : 
أن يحمل” الذين يستطيعون التفكير على أن" يفكروا بأنفسهم في الأمور 
الي تعترض لهم في الحياة. وقد قال اللخطيب الروماني شيشرون (ت 
“5 ق . م . ) : ان سقراط استدعى الفلسفة” من السماء بفأسكنها ني الارض 
وأفرّها في المدن م أدخخلها الى البيوت وجعلها ضرورية” في السؤال عن 
غاية احياة والاخلاق : في الخير والشر ! 

ومن مظاهر عبقرية سقراط قوله : «علمت أني لا أعلم ؛. إن سقراط 
قصد بذلك : لقد اسع علمي بالوجود وبالحياة حبى أدركت أن ما 
أعطرفه فعلا" إنّما هو جزء يسير -جد1 من أوجه المعرفة الانسانية . 

وكان اهم ما شغل سفراط البحث في الاخلاق. والاخلاق عنده 
من حيز العقل لا من حيز الدين. ومن المعرفة تننج الفضيلة” : فمن 
عرف الحق لم يظللم » ومن رأى وجه اللير لم يقرب شرا » ولا يمكن 
للانسان ان يسلَك سلوكا يخالف رأيه (الصائب ) . وقيل لسقراط يوماً 
إن نفرأ ( يعرف عنهم أنهم يعلمون الخحير ) يأتون شروراً . فقال : ان 
علمهم ظن وليس إيقاناً. والفضائل عند سقراط قابله للتعليم : يستطيع 
الانسان أن يتعلم الصدق والعدل والشجاعة وما اليها . 

وهكذا نجد ان العلم والفضيلة تقودان الى السعادة . اما الشقاء فمقرون 
بالرذيلة وبالجهل ضرورة . 

وأعلن سقراط مخالفته لقومه في عبادتهم للاوثان» بعد أن كان قد 
أثار الشبان ‏ بأسلوبه ومادة مجادلاته ‏ على سوء الأحوال السياسية والاجتماعية 
في أثينا » فاتتهمته الطبقة النافذة بأنه أفسد الشيئان بأن حرضهم على الإلباد 
في الآحة( وان كانت التهمة الصحيحة الي لم تعّلثها الطبقة الحاكمة أنه 


_- 


جرأ الشبان على انتقاد الدولة )ثم حكموا عليه بالاعدام فشرب السّمراضيا . 
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من مناقشات سقراط 

أثار سقراط في حّلقاته الي كان يحاور فيها طلا"به بحوثا منها : 

(أ) العدل ‏ يسأل سقراط '١‏ : أيتجب أن يطاع القانون” اذا كان 
جائراً (غير عادل )؟ والقانون اللتائر ( الظالم » غير العادل ) هو القانون 
الذي ينطوي على جتور أو ظلم : يأمر بعمل جائر أو ينهى عن عمل عادل . 

وهنالك حال أشد” من هذه : هنالك قانون عادل يطبق تطبيقاً جائراً . 
فماذا يحب على المواطن أن يعمل تجاه هذا القانون ؟ أسطيعه أو يَعْصيه ؟ 

لسقراط إزاء مثل هذا القانون 'العادل الذي يطبق تطبيقاً جائراً موقفان 
في كتابين من كتب أفلاطون. قفي المحاورة «كريتون » يُعلن قراط 
أنه لا يعصي القانون بحال . أما في «الدفاع » (أبولوغيا ) فانه يقول 
إنّه يفضّل أن يطيع الله وحصي الأمر بالعمل يقانون جائر ! 

لا نستطيع مما مر أن نصل الى موقف جازم لسقراط » ذلك لأن فلسفة 
سقراط كلها قائمة على اثارة البحوث المختلفة من غير محاولة حل" دام 
لها ولآن سقراط يريد منها أن تكون مادّة لإثارة التفكير في عقول الشبان . 
على أنّنا اذا استقرينا مقاصد سقراط وأدركنا اتجاهه وعرفنا أسلوبه 
استطعنا أن تَخْطر في حل" هذا السؤال خطوة قصيرة فنقول : 

للدولة على المواطنين حق الطاعة (لآن الدولة تحمل الابعة” للسهر 
على المجموع ثم تملك القوة لحمل المجموع على طاعتها )» ولكن ليس الدولة 


)١(‏ ليس لسقراط ثآليف » و>ميع آراله يحب أن تلتمس في محاورات أفلاطون . ومن عادة 
أنلاطون أن ينسب حميع ما كتبه من الآراء الى أستاذه سقراط ( وم يشر أفلاطون في كتبه الل نفسه 
إلا مرتين ) . والواقع أن معظم هذه الآراء آراء أفلاطون أجراها أفلاطون على لسان أمتاذه 
اعثر افا بفضل أستاذه عليه أو تزبيتاً لتلك الآراء عند الناس . على أن هذا لا بمئع أن يكون عدد 
كبير من هذه الآراء لسقراط فعلا وأن يكون أفلاطون قد تبناها ثم ساقها السياقة المنطقية الي 
عرف با أفلاطرن . 
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على المواطنين حق” الاحترام (إلا في أعمالها التي تُوجب الاحترام ) . وقد 
استطاع المواطنون في أدوار التاريخ أن يبدالوا القوانين الخائرة بطريقين 
أو بطرق متعددة منها : اقناع لكام بتبديل القوانين اللخائرة أو إرغام 
الحكام على ذلك حينما تصبح القوة في يد المواطنين أعظم من القوّة التي في 
يد الحكام . وسنّد مقراطة في ما كان يذهب اليه أن القوانين لا تضعها 
الآلهة" ولا يطبقها رجال كملة” وانما ينضعها ويطبقها رجال مما 
ومثلنا يصيبوت ويخطئون . 

(ب) الفرق بين الرجل والمرأة في جمهورية أفلاطون قطعة تتناول 
الكلام على الفضيلة ( الطبيعة » الحصائص ) الي للرجل وامرأة في الحياة 
الاجتماعية تمشّل سبيل سسقراط في مناقشاته وتمثل آراءه الى حد كبير : 

سقراط : إن" اللدطة المثل في أمر اقتناء الأزواج والاولاد تقوم 
على اتتباعهم الدوافع الاصلية . وكان غرض” نظريّتنا أن تجْعّل رجالنا 


كرعاة قطيع . 
س : فلْتّسن” قوانينة لتكثير النوع وتربية الصغار» ثم لنَنْظن 


غ : ماذا تعبي ؟ 

س : أنظن” أن زوجات كلاب الرعاة صالحة .مشاطرة ذكورها حراسة” 
القطيع_ والصيد” ومشاركتها في كل" واجبانما أو أنها يجب أن تلزم أماكنها 
لأنبا غير قادرة على ذلك لانشغالها بولادة الأجرية وترييتها ؟ 

غ : ننتظر أن تشاطر الذكور كل" شيء ؛ إنّما تتعاملها معاملة الضعيف 
ونعامل ذكورها معاملة القوي . 

س : أفيمكن استخدام الحيوانات في عمل واحد مالم تستعد” له 
استعداداً واحداً تدريباً ومبذيبا ؟ 
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ا 
: فاذا رممنا استخدام النساء في عمل الرجال وجب ذيبن كالرجال . 


م 


: وجبا. 

: وقد نخحولنا الرجال تعلم الموسيقى والحمناستيك . 

: نعم . 

: فيجب تبذيبهن في الفنتين كالررجال مع التدريب العسكري . 

: ذلك ينتج طبعا عنا قلبّه. 

: وقد يلوح كثير من تفاصيل هذه القضيئّة سخيفاً | 

: هذا يلوح بلا شك . 

: أولا يبعث على السخرية اشتراك” النساء مم" الذكور في مدارسر 
الرياضة عاريات الابدان فّتيات وطاعنات في السن” مع تَعَضنٍ 
أساريرهن وشناعة وجوههن ؟ 

غ : إنتهن يَظهترن في الوقت الحاضر مُردرى بهن . 

س : حسنا » لكن يحب ألا" تَحْفيل” بتهكثم المتهكتمين . 

غ : أصبت . 

س : لتذكر هولاء المتهكتمين أنه إلى عهد قريب كان تعرّي الرجال 
عيبا ومد”عاة للهتّزء عند اليونانيين » كما هو اليوم عند البرابرة 37 ... 
ونا أثبت جا لخي اج عرب سيط عيرم باريد 
في ميادين الرياضة .. 
للتوسع والمطالعة 


سقراط » تأليف كوراميس ( ترجمة محمود محمود ) » القاهرة 
( مكتبة الانجلو) 1945 م. 


جم حلمم 6 لهنم ع الم > لم ع * 


. البرابرة : الشعوب غير اليونانية‎ )1١( 
ه86‎ 


حياة سقراط » تأليف محمد المكتي الناصري » القاهرة ( السلفية ) 
1١"‏ ه. 


1932 نط ضنلظة. ,نمأتزه1 .1م إإ5 ,معاونم8 - 

57 .قققعا) #علاع2 82 9 ,أومطعة عتانورعه50 متا 800 جم1ن 800‏ - 
1962 عتمملا 2369 ,(لعطعق 8 .1 1م059 

11 مه موقتالاء)5 عط تلطاعتطءممع عطاءة تهتنا علعة؟7؟ طلعة ,معاوطظه 8‏ - 
3 تععسصتطنا1 ,معنملا 

تنعتتاطنا1 ,تماات2 .0 ص70 ,ومأووامة - 

,4 (102قتتنتلتة1؟1) قتت8 ,متفتعناكهة1 ممم ,عاورموة - 

.13 0:04 ,71610 .0.0 [(5 ,10ها8 0هة ععنوههة8 - 

3 عملا 7169 ,كتعع 10 .غللى4 59 سعاطمعط عناوتنه55 156 سس 

ل /ا-5عقطلمية11 26 .7 قم ,عنوه505 06 مشغاطم< 16 - 
.2 قعوط 
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أفلاطون 


كان افلاطون (/97؟4 40" ق.م) في أول أمره شاعراً ع م عرف 
سقراط فَكْره الشعرً واختص بالفلسفة . وبعد موت سقراط غادر افلاطون 
أثيئة . ثم حمله الاضطراب السياسي في اليونان كلها على ان يرك اثينة 
مرات أخرى زار في اثنائها مصر وايطاليا وصقلية . ثم استقر نبائيا في اثينة 
حورن توق 

أفلاطون مفكر عبقري عظيم متصف بذكاء ناحر وخيال 0 وفهم 
لمبادىء الوجود م يفتسر ' طول حياته . من اءجل ذلك كانت آراؤه في تطور 
مستمر . 

فلسفة افلاطون مثالية حاول فيها افلاطون ان يتخيل ١‏ نظاماً » لاوجود 
وان يرد" اعمال" البشر وسلوكتهم إلى مقاييس” من اللير وابحمال : لقد 
أراد ان يرى العلم كما يجب ان يكون العالم لا كما هو فعلا” ٠‏ ثم انتظر من 
البشر ان يَسْلّكوا في اللحياة الدنيا كما تقضي المبادىء المثلى كانم قُْ 
عام أمثل مجردين من عواطفهم ومعزولين عن بثتهم ) » لا كما تملي 
عليهم حاجاتهم الطبيعية والاتستحاعية . ولاريب في أن أفلاطورن لما ذكر 
الناس قد قصد سه الكاملين لا جّمهور العامة ولا خاصة العامة . 


من اعظم خصائص افلاطون «الحدال المتّسق ٠»‏ :اي طريقة البحث 
الي كان بتبعها في معابحة ا موضوعات . ولكن هذه الطريقة لم تكن قد 
اصبحت مع افلاطون بعل" « منطقاً ٠‏ . 


ولقد بالغ بعضهم فقال : « إن التفكير الاوروبي يتألّف من ساسلةر 
4 تاريخ الذكر العربي 97(1) 


من الحواشي على فلسفة أفلاطون 6. والواقم أن قسمآ كبيراً من الآراء 
الي يدور حولها الفكرٌ الأوروبي الى 7 » في جانبه النظري المثالي” 
على الأخص” 2 ينسم بالطابتع الأفلاطوني في الاتنجاه العام » هذا إذا 
000 ماداته الأساسية من فلسففة أفلاطون . ومع أن" نف را كثير بن ء 
منذ أيام أرسطو » قد خالفوا أفلاطون” 0 عدد من آرائه ممخالفة” بلغت 
أحياناً الى حد” التناقكض » فاتهم - جميعاً يّقرّون لأفلاطون” بالعبقريئة 
والتقدام . 


مؤلفاته 
أفلاطون مؤلف مكثر ترك لنا كت كثيرة معنْظمها على طريقة 
المحاورة منها : الدفاع » وفيه موجز لفلسفة سقراط وتبرثة له مما اتهم 
به . ثم برولاغوراس وفيه رأي سقراط بأن جميع” الفضائل قابلة للتعليم ؛ 
وأن طبيعة الفضيلة انما هي في النزاع بين العاطففة وبين المعرفة الصحيحة ١‏ 
وأن نمت مقياساً واحدآ السلوك الانساني : جلب اللذة ودفع الالم. ثم كتاب 
السياسة 2١١‏ » وفيه جماع فلسفته . ثم غورجياس » وفيه يحمل أفلاطون 
على السفسطائيين وعلى رجال السياسة الذين كمون لأنهم أقوياء ويتظللمون 
الناس الضعفاء ؛ ويعلن أن الانظلام ( قبول الظلم من الآخرين ) خير 
من الظلم ( للأتحرين ) . ثم المائدة وفيها كلام على الحب الذي ليس له غاية 
الا في نفسه. ثم “فيدون ٠‏ وفيه أن الحياة كلها استعداد الموت » ولذلك 
تسعى النفس الى التخلّص من أسر اللسد . ثم طيماؤس » وفيه آراء أفلاطون 
9 ( الدولة ) المثلى لا تتحقق الا في عهد الحدوء ( السلم ) ؛ 
وفيه أيضاً أن العالم انسان كبير والانسان عالم صغير . 6 النواميس » ويعي 
استدراك على «كتاب السياسة » . وي كتاب النواميس صورة للمدينة 
العملية الممكنة في عام لم يتصبح أهله كلهم فلاسفة” بعدء وأن الدولة 


(1) وهو المعروف خطأ ياسم « بمهورية أفلاطون » ! 
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الممكنة هي الدولة الي توجد لحكم جمهور العامة . 

الصورة والمادة (ي عالنا ) : 

كل شيء في العالم الذي نعيش فيه موف من و صورة » ومن ومادة ٠‏ : 
فالمادة هي الشيء القاسي الذي تتألف منه الاجسام المختلفة » فالفشب مادة 
الطاولة والباب » والطين مادة الابريق » والقرميد والمرمر مادة ارض 
الغرفة والتمثال الخ . اما «الصورة » فهي الشكل الذي يخلق من المادة 
اجساماً تلفة . فالمادة في الطاولة والكرسي واحدة هي اللحنشب او الحديد » 
ولكن الصورة مختلفة : الها في الكرمي غيرها في الباب » وهي في الباب 
مخالفة للطاولة . ولا بد من القول بأن الصورة والمادة تكونان (في عالنا) 
دائماً متلازمتين لا تفترقان ابداً » فلا نستطيع ان نجد مادة” ما لا صورةة 
ها كما اننا لا نستطيع ان نرى صورة اذا لم تكن مفرغة على المادة . 
على اننا نستطيع ان نتخيل افتراق الصورة من المادة تخيلا . 

املأ الأعلى أو عام المثل : 

يرى أفلاطون أن الصور في عالمنا متلبّسة بالمادة ابد . ولككنه يعتقد ان 
جميع الصور الراهئة ( الموجودة في عامنا فعلا” ) وجميع الصور الممكنة ( الي 
بمكن ان تنشأ في عالمنا في المستقبل ) كانت مورجودة فعلا” مئذ الازل في الملا 
الاعلى » ني العالم الالمي . هذه الصور كلها مفارقة » ( خالصة هنالك من 
المادة ) »2 وهي كلها على اثم شكل ممكن دلا : هنالك صورة مثلى لاشجرة 
وصورة مثلى للبيت وصورة مثلى للكتاب وصورة مثلى للسيارة او الطيارة 
او الابريق . هذه الصور المثلى تدعى في فلسفة افلاطون «المثل ‏ . 

الله والماد”ة ونشأة العالم : 

يحسن ان نشير الى أن أفلاطون لم يجمع الكلام على الله ولا على نشأة 
العالم الطبيعي في مكان واحجد ء ولا هو عالج الالوهية” ونشأة العالم كلام 
بات أو قول واضح . ان معظم ما يسمى فلسفة أفلاطون الالهية والطبيعية 
يقوم على استنتاجات الدارسين أكثر مما يقوم على الاستشهاد بالنصوص الصريحة. 
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(أ) الله : أفلاطون ولي يعداد الألهة كقومه » ولكنّه ينكر عليهم 
التشبيه ( وصف الله بصفات البشر ) والتعبد” الممتزج باتلخرافات كتقديم 
القرابين استرضاء لله . 

كم اننا لا نعلم الصلة الصحيحة بين الالوهية وبين المثل » وكذلك القول 
بأن الالوهية هي الخير المطلق » أو الحق المطلق أو اللخمال المطلق » فانه ايضاً 
يستنتج استنتاجاً مما قاله أفلاطون في كتاب السياسة وليس قولا” صرياً له. 
والله على كل حال بسي طكامل لا تدرك ماهيته» ولايوصئ هو إلا سلباً » وقد 
يوصف إيمجاباً بنوع من التمثيل ( التشبيه البلاغي ) الناقص . والله » على كل 
حال » هو علّة هذا العالى وصانعه ؛ ولذلك لا يجوز انكاره لأن انكاره يعي 
أن هذا العالم موجود بلا صائع . وأفلاطون يعني بصنع الله للعالم أن الله ألقى 
على المادة القديمة صورة اخرجت منها العالم اللي نعيش فيه . وكذلك تكاتم 
أفلاطون على العناية الالحية بالكليئّات وابلزئيات » ولكن”عنايته باالحزئيات انها 
هي في سبيل الكلّيات » كما تُعنى نحن مثلا” يباب البيت من أجل البيت نفسه . 

( ب ) المادة ان المادة ء أو المادة الاولى أو الحيولى » قديمة » ولكتها 
مادة فوضى لا صورة معينة لها. هي مادة رخوة غير متماسكة ولا ذات 
أقسام متحيئزة متميرة » ثم هي مضطربة تتحرك «جميع أنواع الحركات : 
استدارة على نفسها وتمايلا” ذات اليمين وذات الشسمال واهتزاز؟ الى الامام 
والخلف وتوئباً الى فوق ونحت كيف اتفق لحاء بلا نظام يضتبطة تلك 
الحركات ولا غاية مقصودة منها. 

(ج) نشأة العم الواقع ميل أفلاطون وجودين قديمين ( أزليتين ) : 

أما الوجود الاول فهو روحي إِلي عاقل نشبط وضع أفلاطون فيه الله 
الذي هو العلة الاولى المطلقة ثم المثل” التي افترض أفلاطون ألما الصور 
المجردة والنماذج للاجسام الي ستوجد فيما بعد في العام. الواقم . 

وأما الوجود الثاني فهو هيولاني ( ادي ) محسوس غافل بليد » ولكنه 
قابل للانفعال ومستعد للتلبّس بالصور المختلفة والمتعدادة . 
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وبما أن الله علّة عاقلة فاعلة فقد وجب أن يكون ا معلول” » والا لما 
كانت علة . من أجل ذلك أورجد الله كائنا عاقلا” حي على صورته قريباً من 
الكمال قدر الامكان » لأن المادة ليست طيّعة تماماً حتى تتقبّل الكمال كما 
هو ني الله . ولقد أوجد الله هذا الكائن ‏ أو أن هذا الككائن وجد عن الله 
بالضرورة ومباشرة ( أي لم يكن بد" من وجوده » ولم يكن بينه ويبن وجود 
الله فارق في الزمن ) ومرّة واحدة . وكان شكل هذا الكائن كرويا لأن الكرة 
أكمل الاشكال » فكان هذا الكائن من أجل ذلك متناهياً . وكذلك كانت 
حركة هذا الكائن الدوران على نفسه » لآن الدوران أتم” أنواع الحركة . 

وأثرت المثل في مادة هذا الكائن فتميترت ثم نحرت أقسامها ونشأت 
العناصر الاربعة (الماء والحواء والراب والنار) . ومن هذه العناصر صنع 
الله العالم » أي ألقى عليه صورته الكلّية : صنع الله هذا العالم من النار والتراب 
فأصبح بذلك مرئياً ومحسوساً ثم جعل الماء والحواء في وسطه . بعدئل أخل 
شيثاً من النار وصنع منه الشمس والقمر والكواكب والنجوم وجعلها كروية 
مشتعلة ووضع فيها نفوساً تديرها وتدبّرها. ثم انه فرّق هذه الاجرام في 
تمانية أفلاك متمركزة ( ذات مركز واحد ) هي بعد الارض الساكنة في 
مركز العالم : القمر فالشمس فعطارد فالزهرة فالمريخ فالمشتري فرحل 
فالنجوم الثابتة . 

ومن العناصر الاربعة نفسها نشأت - ميع الاجسام الحزئية بتأثير المثل 
والتشبه يبا . ولكن” تلك الاجسام ابلزئية كانت في الحقيقة تقليدا ناقصاً أو 
تشويباً منقولا” عن المثل » لأن كل تقليد لا يمكن أن يكون كالنموذج الذي 
نقل عنه تماماً . وهذا التشويه لم يأت من عجز الصانع » بل من طبيعة المادة . 
فاذا لم يكن العام » إذّن” » كاملا" فهو أقرب ما يكون الى الكمال الممكن ؛ 
اذ ليس ني الامكان أبدع مما كان . 

النفس وهيوطها. ويحث النفس غامض عند افلاطون أيضاً : كان 
اول ما خلقته الالوهية ‏ النفس” الكلية ؛ » وهي كائن يحتل مركزاً وسطآ 
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بين املأ الاعلى وبين عالنا نحن . والنفس الكلية هي المصدر الاقصى والسبب 
لكل حركة ولكل حياة في عالنا . 

0 «النفوس ابحزثية ؛ ( النفوس المفردة » اي نفوس البشر ) فامبا 
ايضاً مرتبة بين عام المثل وبين العالم الحسي الواقع » متصلة بهما كليهما . 

هذه النفوس تتأمل دائم في الالوهية » فاذا اتفق ان و نفساً » منها غفّلت 
عن تأملها ابتعدت عن الالوهية . ولا تزال تبتعد حهى تسقط من املأ الاعلى 
الى الارض ثم تدخل في جسد . فاذا مات الحسد رجعت النفس الى مقرها 
( بعد أن تكون قد عوقبت على غفمّلتها بتقلتبها في جسد ما) . 

ثم قد يتفق ان تهبط النفس” ذاتئها مرة” اخرى او اكثر فينتتج من 
هذا عند افلاطون ان النفس” الواحدة تدخخل في اجسام متعددة . وهكذا نرى 
افلاطون يومن بالتناسخ . وهذا يعني ايضاً ان النفس خالدة . 

وبرى افلاطون ان ني كل شيء نفوساً . ني النبات وني العناصر. ( الماء 
والمواء .. ) وني النجوم والكواكب . 

التذكر ونظرية المعرفة . حينما تكون النفس في الملا الاعلى تكون 
مطلعة على الصور المثل جميعها » فاذا هَبَطَت واتصلت باباسد تسيّت 
ما كانت قد عرفته . ولكن كلما وقم نظر الانسان على شيء نذ كرت نفسله 
الباكانت قد رأت مل" صورة هذا الثبيء ني الملأ الأعلى » فتعرفه . فنظرية 
المعرفة عند افلاطون إذن مبنية” على «التذكر ؛ اي ععرفان صلة الأجسام 
الي نراها في عالمنا هذا بالصور المثلى اللي كانت قد رأتها النفس في الملأ الاعلى . 

السياسة . تأثر افلاطون حينما تعرض للسياسة بالبيئة اليونانية » لقد 
اراد ان يتخيل صورة مثل للمديئة ( للدولة ‏ ذلك لأن اليونان كانت في 
ذلك الحين مقسمة" مدثاً مستقلة : اثبنة ثينة » سبارطة الخ... ) . كانت المديئة المت 
في رأبه تضم سكان يتراوح عددهم ين اريمة آلاف وستة آلاف » يتقسمون 
ثلاث طبقات : 
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(أ) - الطبقة الاولى : الحكام 

( ب  )‏ الطبقة” الثائية : الحماة ( الخند) . 

(ج ) - الطبقة” الثالثة : اصحاب الاعمال . 

وهكذا نيحد ان افلاطون قد عالج هنا المجتمع لا الدولة ( الطيئة الحاكمة ) 

اما الحكام فهم «الفلاسفة » الذين ولد معهم الاستعداد” الحكمة 
والحتكم » ثم أعدو ١‏ إعداداً مخصوصاً ليتولًا حكثم” المدينة واحداً بعد 
واحد. ولا يسمتح لاحد هولاء الفلاسفة المعددين أن يصبح حاكما الا . 
اذا جاوز الستين من سمره » وحيئئذ يصبح مطلق الحكم والتصرف » ويُرفع 
عن عاتقه امر الاهتمام بالاسرة والأولاد » فكل بيت في المدينة بيته : فيه 
يأكل ويشرب وينام ويطلب السعادة اذا شاءها . 

واما الحماة او المحاربون فهم الذين يَد'فعون العدو الحار.جي عن المدينة 
(لأن المدينة مدينة فلاسفة في الدرجة الاولى فلا خلاف داخلياً فيها ) : 
وهم معسكرون حول المدينة » وقد رفسم عن عاتق هؤلاء ايضاً السعي' في 
سبيل العيش » ومنعوا من إنشاء الأسرة حتى لا يكونوا هم في مكان 
وأَسَرهم في مكانٍ آخر, وحبى لا ينشأ بينهم غتيئرة تتصْرفهم عن واجب 
الدفاع عن المدينة . من اجل ذلك حرص افلاطون على ان يتصحب هولاء 
السماةة في مراكزهم حول المدينة نساء” ينفسن” عنهم من غير ان يكن" 
في عصمة أحد منهم حتى لا تنشأ أسَر خاصة فتُلقي على عاتق الحماة 
واجبات جديدة وتوقرٌ ( تملا ) قلوبهم غيئرة وهما. 

وأما أصحاب الأعمال فهم الرّرّاع والصناع والتجار الذبين يقدامون 
للحكام وللحماة أسباب العيش المادي من مطعم ومسكن وملبس ومال . 
ولكن با ان هولاء ليسوا فلاسفة » ولا يمكن ان يبتموا باعمالهم اهتماماً 
صحيسا إلا إذا شعر كل واحد منهم انه رب أسرته ومالك” ثروته » فقد 
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سمح لهم افلاطون بأن ينشئوا أسّرا خاصة وأن يجمعوا الثروات . إلا أنهم 
لا يشتركون في الدفاع والحكم . 

وهنالك طبقة تساهل افلاطون في قبوها ع هي طبقة الارقاء » على شرط 
ان يكون الرقيق بربرياً (غير يوناني ) . 

ومن مستلزمات هذه الطبقات كلها «النسل” ه. ولقد شرط افلاطون 
للنسل شروطاً هي » فوق صحة الحسد والعقل » سن الاستيلاد . فان سن" 
الاستيلاد للنساء بين العشرين والاربعين » أما للرجال فهي بين الخامسة والثلاثين 
والخامسة واللحمسين . وجميع الأولاد الأصحتاء الذين يولدون حسُب هذه 
الشروط تربيهم النولة ., أما إذا أراد اثنان أن ينزوجا وينّسلا - وهما لا 
يتمتعان باحد هذه الشروط ‏ فان الدولة لا تساعدهمط على تربية اولادهما . 

ويتعلق بذلك ايضاً «المرأة ». يرى افلاطون ان المرأة عموماً اضعف 

من الرجل ءي ولكن الفتاة إذا نالت عناية كالفنى اصبحت كالفي تماماً , 
وحينثل أ * لها الاتخراط في اليش والتريع في مراتب الحكم . 

على أن المدينة المثلى لا يمكن أن تُوجد في أنحول البشر الراهنة » “فلا بدت 
من أن يمصبح الئاس كلهم فلاسفة” قبل أن بمكن و«جود مدينة مثلى ( دولة 
مثالية ) . 

ومع أن أفلاطون يشير ني «كتاب السياسة » ( ابلهمهورية) الى عدد من 
أشكال الحكم من مثل تيموكرائيا ( مدينة الوجاهة ) وأوليغاركيا ( مدينة 
ولا ها الاغنياء ) . والملكية والحكم الاستبداذي » فان البحث في الدولة 
الواقعة في الاجتماع الانساني نما هو في كتاب ١‏ النواميس » . 

_الاخلاق : والاخلاق عند افلاطون قسمان : قسم يتعلق بالفرد وقسم 
يتعلق بصلة الفرد بالمجموع . 

(أ) أما الأخلاق الفردية فهي السعي الى تحقيق الخير » فالخير اسمى 
الفيكتر وهوالغاية من كل سلولك انسائي . والاخلاق عند افلاطون تحمل طابما 
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بديعياً - مقصوداً لنفسه ومدرّكا بالنوق - لا يقترّر من طريق الحس بل 
من طريق العقل . ذلك لأن اليرت «مطلق » غير موجود في عام الحس . 
أما ما مال" اليه الانسان بدافع من حس” فلا قيمة” لهء بل هو امر محتقر . 
والفضيلة عند أفلاطون توسط بين تقيضين ( نقيصتين » رذيلتين ) » 
فابلخود مثلا” « توسّط ؛ بين البخل والاسراف . أما الفضائل الاساسية فهي 
اريع' : الحكمة والشجاعة والحلم ( ضبط النفس ) والعدل . 
( ب ) ويبدو لنا ان الاخلاق عند افلاطون ليس الفرد” غايئها بل 
المجموع . ان افلاطون يريد ان ينشىء مواطناً صاللاً في ١‏ مديئته ». اما 
الصلة بين اخلاق الفرد وبين المدينة ( الدولة ) فراجع عنده الى ان المديئة 
انسان كبير . وني الانسان ثلاث قوى تقابل طبقات المديئة الثلاث : 
١(‏ ) القوة العاقلة ‏ ويقابلها في المدينة نخبة السكان العاقلين من الفلاسفة 
وهم الحكام .. 
)١(‏ الارادة ‏ ويقابلها في المديئة الحماة . 
(" ) الرغبة - ويقابلها عامة الشعب . 
الترسع والمراجعة 
جمهورية أفلاطون» نقلها الى العربية حا خباز» القاهرة 4م 
- جمهورية أفلاطون» ترجمة نظلة الحكيم ومحسّدمظهر سعيد: القاهرة 
( دار المعارف ) اكلا م. لومسصساة 
- أفلاطون بالعربية » حرره ريشاردوس والزر » لندن ( واربورغ) 
1467-17م. 
محاورات أفلاطون ( ترجمة زكي نجيب محمود ) » القاهرة ( بكنة 
التأليف والترجمة والنشر ) . 
أفلاطون » تأليف أحمد فؤاد الأهواني » القاهرة ( دار المعارف ) 
بلا تاريخ . 
أفلاطون ء تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتية النهضة 
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و ىا سم مما م 


وبعد موت افلاطون ذهب ارسطو الى البلاط المقدوني واصبح (67" 
ق . م. ) مودبة الاسكندر بن فيلييس” الذي اشتهر فيما بعد بالاسكندر 
المقدوني ( الكبير ) ذي القرنين . ولما اصبح الاسكندر ملكا (9805 ق .م . ) 
رجع ارسطو الى اسطاغيرا ثم إلى اثينة وأسّس هناك دار التعليم المنسوبة الى 
الفلاسفة المشائين «0هول2 والي لم تعمر اكثر من اثني عقر عاماً . 

وبعد موت الاسكندر وانقلاب الاثينيين على المقدونيين الهم ارسطو 
بالإلحاد فانسحب الى اسطاغيرا كيلا يصيبه ما اصاب سقراط ؛ وهثالك 


اي قرس سم 


توفي بعد ذلك بقليل . 

مامه 

ارسطو فيلسوف اليونان غير سُنازّع » واعظم' الفلاسفة بإطلاق . وكان 
أفلاطون يسميه العقل” . وهو اجماعة محيط وبحاثة" ممنظلم وهقيق الملاحظة 
من الطبقة الاولى ؛ واليه يترجع الفضل" في تنظيم الفاسفة اليونائية وتفريع 
العلوم منها وتدوين فن المنطق مرتباً ومنظمآ . وكان ابن رشد يسميه ,و الحكيم » 
او «الحكيم الاول ». وبِرَغم اهتمام ارسطوطاليس بالناحية المدئيسة 
( الانسانية ) من الفلسفة » فان مجموع فلسفته مببي” على « اتفاق العلل المادية 


١٠١و/‎ 


قٍٍ العالم الطبيعي ؛ . 

مؤ لفاتسه 

لأرسطو في جميع العلوم كتب شريفة ( قبّمة ) عامة او خاصة منها : 

أ سملع الكيان » ويتئاول المبادىء ق الوجود كالعنصر والصورة 
والعدم والزمان والمكان والخلاء والملاء وما لا نباية له... وهو تمهيد الى 
درس الفلسفة . 

ب -كتاب السماء والعالم كتاب الكون والفساد ‏ كتاب الآثار العللوية . 

ج_كتاب الحيوان -كتاب النبات ( منسوب إليه ) . 

د-كتاب النفس كتاب الس والمحسوس . 

م كتاب ما بعد الطبيعة . 

وكتاب السياسة كتاب الاخلاق . 

از- الاورغانون في صناعة المنطق : وضع ارسطو هذه الصناعة حبى 
ستموه «المعلم” الاول ٠‏ و «صاحبة المنطق 6 وبهذا يُسمّيه الحاحظ في 
كتابه ٠‏ الحيوان » على الاخص . وقد قال أرسطو عن هذا الكتاب : 

وواما صناعة المنطق وبناء السلوجسموس ١‏ فلم نجد لما ني ما خلا 

أصلا متقدماً نبي عليه » لكننا وفَقنا إلى ذلك بعد اسهد الشديد والتتصّب 
الطويل . وهذه الصناعة - وان كنا تحن ابتدعناها واخترناها ‏ فقد حضتا 
جهتها ورمّمنا أصولا . » 

موجز فلسفته 

فلسففة” أرسطو تتثاول جميع” المعاروف الانسانية الي كانت سائدة في زمنه ؛ 
وقد بلغ هو بتفكيره ذروة العبقرية البشرية واحاطت آراوه بأوسع مظاهر 
الوجود الطبيعي والمدتي . 

. قنانهقاع591!0 النضية المنطقية المزلفة من المقدمتين والانيجة‎ )1١( 
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كانت فلسفة افلاطون «مثلى » خيالية تبحث في وكين يجب ان يكون 
الوجود 6 ؛ اما فلسفة ارسطو فهي واقعية تعالج الوجود على ما هو عليه 
فعلا” . وكان افلاطون يرى ان العالم الحقيقي هو عام الصور المثلى , اما عالمنا 
نحن فهو تقليد للعالم المطلق . ولكن ارسطو قال إن هناك عالاً واحداً هو عالنا 
الذي نعيش فيه » وهو العالم الحقيقي . 

١-المنطق.‏ «المنطق نحو التفكير البشري 6. لكل لغة من اللغات 
نحو خاص مقيّدة" به قواعداها وشواردها ؛ اما التفكير فهو بشري عام 

بين الغعوب كلها » وله وعلم واحد ؛ يضبطه ويقيئده » ذلك هو المنطق . 
فالمنطق اذن علم” غايته التمرن على التفكير ( الصحبح ) واكتشاف الخطأ 
في آراء الآخرين . 

ليس أرسطو مبتدع علم المنطق ولكنه مدوّنه وواضع قواعده ومنظعه ؛ 
ولقد سماه اورغانون 08ههع:0 أي الآلة او الآداة . ويجدار بنا ان تعئرف 
ان ارسطو لم يجعل المنطق «علماً شكلياً » لا علاقة بينه وبين بحوثه » كما 
أصبح هذا العلم فيما بعد » بل جعل بين « شكل هذا العلم » وبين التفكير 
نسباً وصلة . فاذا قاد الشكل المنطقي الى نتيجة لا يقبلها العقل » اتبع. ارسطو 
ما اوجب العقل” وترك ما ادى اليه شكل المنطق . 

والأورغانون تمانية ابوات . 

(1) -المقنولات ( قاطيغورياس قداءهوهاه1 دفي تدل” على قوانين 
المفردات من المعقولات » وعلى الالفاظ . والمقوللات عقر ؟ فإذا أردنا 
ان تعرف شيئاً ما هو عرضناه عليها » فاذا عترفتاها فيه عرفناه » وهي : 

الوجود (الادة : إنسان » بيت شجرة ). 

الكمية ( التحديد : .حجمه » اتساعه » طوله ) . 

النوح (وصفه : ازرق .. ) 

النسبة (اضافته الى غيره : اكبر من هذاء اجمل من تلك ) 

المكان ( أين : في اللدرسة » على الشارع ) 


ل 


الزمان (مى : اليوم » امس ) 
الفعل ( العمل : يدرس » يفلح ) 
البناء ( وقوع الفعل عليه : ينقطع » يُضرب ) 
- الوضم (يجلس » يستلقي ) 
الحالة ( لايس" ثيابه » متقلد رمه ). 
(ب )-العبارة ( بارعينياس ) » وفيه قوانين الالفاظ المركنبة الي 
هي المعقولات المركبة من معقولين مفردين . 
زج ) ب القيامن ( انالوطيقا الاولى ) للتمييز بين القياسات المشركة .. 
(د)ت البرهان ( انالوطيقا الثانية ) . وفيه القوانين الي 3 بها 
الاوقاديلٍ البرهانية وقوانين الأمور الي تلثم بها الفلسفة وكل ما تصير به 
أفعالها اثم” واكمل وافضل . 
(ه) المواضع الخدلية ( طوبيقا ) »ء وهي صناعة اللحدل . 
(و)- الحكمة المموهة ( سوفسطيقا ) وفيها قوانين الاشياء اللي تُغَلَط 
عن الحق وتخادع الخصم . 
(ز) اللسطابة ( ريطوريقا ) » قوانين اللتطب والتأثير البلاغي . 
(ح ) -الشعر ( فويطيقا ) » فن الشعر » للتأثير العاطفي الوجداني . 
ومن قواعد المنطق الاساسية : 
0 الانطباق : يستحيل ان تنسب الصفةة نفسها الى الشيء ذاتو قي 
قت بعينه وألا ننسبها إليه » اي يستحيل” ان يكون” شيء موجودا ومعدوما 
(غير موجود) في وقت واحد. واذا وعم زاعم” أن شيثئاً ما موجود” 
ومعدوم مع فكلا الصفتين خطأ . 
الايجاب يقتضي سلب الضد : حينما يحكم الانسان على شيءء اي 
حينما ينسب اليه صفة فان الصفة المنسوبة تنفي ضدها ضرورة . فاذا قالوا 
مثلا” : زيد مريض » فالهم يسنفون عنه الصحة ضمناً وضرورة . 
ويتصل بالمنطق « نظرية المعرفة » : كيف يعرف الانسان الاشياء ؟ 


لحل 


يعتقد ارسطو ان « المعرفة » انما تلنتج” من « صلة التفكير بالآراء » * 
من و الصلة بين هذه الآراء وبين النتاب والادلة ؛ » يعي : إذا وقعت حواس 
الانسان على شيء فانه كلشف صفات هذا الشيء : ماد ثه» طوله » حجمه » 
لونه الخ . بعدئذ يتألف من هذه الافكار المختلفة «رأي بأن هذا الشية 
( بيت ) مثلا” » . على ان هذا الرأي يكون في بادىء الأمر اقتناعاً شخصياً : 
فيجب على الانسان ان يقارن هذا الذي قال عنه إنه بيت بأمثاله من البيوت 
المعروفة ليرى إذا كانت النتائج الي وصل اليها بالتفكير مطابقة” للمعروف 
عن البيوث ؛ م يقيم الدليل على نتائجه ؟ 

؟ - الطبيعة . الطبيعة : مجموع الوجود المتعلق بالمادة والخاضع لاحركة » . 
والحركة في الوجود نوعان اوهما ١‏ الكنون” والفساد » اي تبدال الصوّر على 
المادة الواحدة ؛ وثاني نوعي الحركة «١‏ الانتقال المحسوس » . والخحركة الي 
هي الانتقال المحسوس نحتاج الى مكان وزمان . فالمكان ضروري لحدوث 
الحركة » والزمان ضروري لقياس تلك الحركة . والمكان غير متناه من حيث 
الامتداد . والزمان كذلك غير متناه لا ني الأزل (الماضي ) ولا في الأبد 
( المستقبل ) . وعلى هذا كان الوجود خالدا : كذلك كان وكذلك سيبقى أبدآ ٠‏ 

والوجود موّلف من عناصر مخمسة : الأثير ومنه تتألف النجوم وما في 
السماء » ثم العناصر الاربعة ( الماء والحواء والتراب والنار ) » وهي الي تتشكل 
منها الاجسام على الارض . 

اما حركة العالم كله فهي إلدوران » » لأن الدوران” اتم” أنواع الحركة . 
والألوهية تحرك العالم من غير ان تتحرّك هي. والطبيعة تتحرك أبداً » نخركها 
«النفس » او قوة الحياة او النشاط الموجود في المادة ع فتندفم المادة في تطور 
صعودي : من اللحماد إلى النبات إلى الحيوان ( البهيم ) إلى الانسان . وعلامة 
التطور الصعودي تعدد مظاهر النشاط : فالنبات ليس فيه من مظاهر النشاط 
سوى النمو وما يتعلق به من التغذية والحضم والتمثيل ومن التكاثر ( وتسمى 
هذه القوة : « التفس النبائية ؛ ) . واما الحيوان ( البهيم ) ففيه فوق ما في 
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الثبات الحركة” الارادية والانفعال كالتأثر والمياج والغضب والحوع والعطش 
(وتسمى هذه القوة فيه « النفس احيوانية ».او البهيمية على الاصح ) . 
واما الانسان ففيه بالاضافة إلى ما في النبات وفي الحيران معآ « التفكير » الذي 
هو مظهر النفس العاقلة او العقل ( ويسمى ١‏ النفس الانسانية ؛ ) . 

والعقل في الانسان نوعان : وعقل نظري » يتناول التفكير المطلق في 
العلوم واستخراج القوانين ؛ ثم «عقل عملي » وهو الذي يستنبط به الانسان” 
الصناعات التافعة” وبمارسها » كالحدادة والنجارة ... 

(1) المادة والعلم الواقع . يرى ارسطو ان ثمت عالاً حقيقيً واحداً هو 
العالم الذي نعيش فيه . ان هذا العالم غير كامل » وان كان في صورته الحاضرة 
على اتم ما يمكن ان يكون الآن » وهو ابد في تطور صعودي نحو الكمال . 

والعالم بمادته قديم : موجود مئذ الازل » لم يكن نمت زمن سابق عليه ؛ 
ذلك لأننا لا نستطيع ان نبحث في هذا العالم إلا اذا افترضنا أن «المادة » 
كانت موجودة منف الازل . ٌْ 

( ب )- العلل والاسياب . ان جميع المظاهر الطبيعية في عالمنا إنما هي 
نتيجة أسباب مادية طبيعية ( راجع فصل الفلسفة الماورائية ) . 

 )-(‏ فلك القمر . واعتقد أرسطو أن فلك القمر يقسم الوجود” قسمين 
غير ممتساويين ولا مُتشاببين . فما فوق فلك القمر ( السماءء ) أرحب فضاء » 
وهو لا متناه » وهو عالم الكمال لا كون فيه ولا فساد . واما ما دون فلك 
القمر فهو الارض الي نعيش عليها » وهي بكل ما فيها محدودة خاضعة 
تلكون والفساد والتبدل » وبالتالي للنقص . 

الفاسفة الماورائية . الفلسفة الماورائية هي فلسفة ما وراء الطبيعة » او 
ما بعد الطبيعة » وهي الي سماها ارسطو نفسه ٠‏ الفلسفة الاولى ؛ اوانطولوقا . 
اما امم ما وراء الطبيعة » او ١‏ ما بعد الطبيعة فجاء بطريقة عترفية حلت : 
حينما رتبت فلسفة ارسطو وقع فصل « الفلسفة الاولى » وراء فصل ١‏ الطبيعة » 
فاكتسب اسمه من الأرتيب الشكلي لفلسفة ارسطو لا من حقائق موضوعه . 
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على انه قد اتفق ايضاً ان تتناول الفلسفة الماورائية « مبادىء الوجود المطلقة 
كالصورة والمادة والعلل والزمان والمكان وء» مما لا يقع نحت الس 
مباشرة » بل هو وراء الحس ايضاً . 

واذا نحن أنعمنا النظر في فلسفة ما وراء الطبيعة وجدناها تتناول بحثين 
عظيمين : تتناول مبادىء الوجود » وتتناول البحث في الالوهية خاصة . 

(1)اما القسم الاول الذي تتناوله الفلسفة الماورائية » فهو « مبادىء 
الوجود ؛ وهو ني الحقيقة « الفلسفة » على وجه الحصر . هذه المبادىء اربعة : 
الصورة والمادة والسبب المُحرَّك والغاية . وكان الفلاسفة الطبيعيون قد تكلموا 
على المادة فقط » وفصل افلاطون القول في المُثّل . اما الذي استخرج هذه 
المبادىء وعالحها معابكة موضوعية أساسية فهو أرسطو. إن أفلاطون في 
الحقيقة قد منع الصلة بين عام المثل وعالم الواقم » وفصل بين الي ء وبين 
صورته المثلى التي ني الملأ الأعلى . اما ارسطو فنظر الى الاجسام ابترئية على أنها 
هي الموجودة فعلا » وأن المعرفة تتعلق قبل كل شيء يبذه الاجسام ابلكرئية . 

فالمواجود الجقيقي عند ارسطو هو الشيء نفسه كما هو في عالمنا » لا 
صورته المثلى العامة في الملأ الأعلى على ما رأى افلاطون . 

واقدم اشكال الوجود عند ارسطو «الحيولي » او اللمادة الاولى. هذه 
الميولى أزلية ليس لا بدء » وليس نمت زمان سابق على وجودها . على انما 
في شكلها الأزلي الأول كانت فوضى لا «صورة نخاصة » لما : لقد كان 
الوجود اللامتناهي مملوءاً بها . 

م اخذت هله الهيولي تتطور : فتنوعت وبدأت تظهر فيها صور بدائية 
لم تكن بعد متحيزة في مكان ولكنها كانت على كل حال متميزة” بذائهاء 
فنشأت العناصر اذا جاز التعبير . في هذا الطور اصبحت الهيولي او المادة 
الاولى ومادة ثانية » او «الادة ». 

وبعدئذ احذت هذه الادة الثانية تتطوّر وتتلبتس وصوراً خاصة و» 
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فنشأت الاجسام الي أصبح كل واحد منها متحيزاً في مكان خاص ومتميزاً 
من كل ما عدأاه بحجمه وماهيته . وهكذا نجد ان الصور متأخرة عند ارسطو 
عن المادة ( حلاف ما قاله افلاطون ) وان بدء ظهور الصور تي المادة اثما 
هو بدء تطورها من الفوضى الى ما هي عليه البوم فعلا"» في طريقها نحو الكمال . 

اما الحركة فلا تفهم ‏ من الناحية الفلسفية المحض - إلا" بالاضافة الى 
المادة والصورة . ان الحركة لا مكن ان نحدث مجردة من المادة » بل يجب 
ان تكون عندنا وحركة في مادة » او ومادة تتحرك » . ان هنالك في المادة 
نفسها وإمكاناً » التطور بالالتقال من صورة الى صورة أرقى » فجميع 
الصور اذن موجودة في المادة بالقوة ( اي ان في المادة استعداداً لَقَبُول جميع 
الصور - ففي الخشب مثلا” تكمن صورة الحزانة والطاولة والمقعد والعتمود 
والصندوق ) فاذا نحن أَفَمْئنا على المادة صورة” ماء فصِتَعنا مثلا” صندوق؟ 
من اللعشب ء فان صورة الصندوق التي كانت كامنة في الكشب من قبل قد 
نحققت واصبحت صورة بالفعل : وان خروج صورة الصندوق في الحشب 
من القوة الى الفعل هو المظهر الاول لاحركة » . فالاستعداد الحركة في المادة 
محسن ان تُسْميه اذن «النشاط . 

يقول ارسطو : «ان كل خخروج من القوة الى الفعل تاج إلى متحرتكر 
بالفعل : » فاذا كان لكل جسم بمفرده محرك ء فيجب ان يكون لهذا العالم 
مجملته محرك ايضاً . ولكن” المحركين يختلفان : ان حركة” كل" جمم منبعنة” 
منه نفسهء فهي اذن قاصرة عليه دون غيره . اما المحرك الذي يحرك العالم 
كله فيجب ان يكون مركا محضآ وفعلا" مطلقا كله » لأنه لو كان متصلا” 
بعادة لكان محركا بالقوة ولكان بالتالي ناقصاً . 

ولكن بما ان هذا المحرتك و مفارق” لامادة » ( غير متصل ادة ولا يمكن 
ان يتصل بها ) فهو صورة مطلقة » وبما انه صورة مطلقة بريئة من المادة 
فهو اذن بريء من التكثر والتنوع ( اللذين هما من صفات التلبّس بالمادة ) : 
انه بسيط ء ولكن” له « نشاطاً » ذاتيآ واحداً : انه يلقل" فقط . وهو في 
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ذلك يعقل ذاته . وهو يحرك العالم بعقله من غير ان يتحرك هو او يجهكد . 
إنه لا يتحرك » إذ ليس له خارج ذاته غاية يتحرك اليها » بل هو الغاية 
( القصوى المطلقة ) الي يتشوق كل شيء اليها ويتحرك نحوها وهو ينجذب 
الى الكمال » كما يتعلق كل عاشق بمعشوقه ويسعى الى الوصول اليه . 

وهكذا يحب ان نفهم دالله » (أو «الالوهية » على الاصح ) عند 
ارسطو على انه « محرك هذا العالم » » وانه الباعث الخالد على حركة م 
نفسه . أما العالم نفسه فقد كان دائماً موجوداً ولن ينعدم » وهو يتحرك ابد 
صعوداً للتطور نحو الكمال . 

( ب  )‏ والناحية الثانية في فلسفة أرسطو الاورائية هي ١‏ الالوهية » : 
يكيل ارسطو الى القول بنوع من الوّحدانية الشاملة » ولكنه لا يالف قوءه 
اليونانيين في القول بالارواح ١‏ الالهية » المتعددة » إلا انه يوافق سقراط في 
تئزيه تلك الآلحة المتعددة عن صفات البشر . 

وكذلك يرى ارسطو ان ايان الناس بالآلحة برجم الى التأثير العظيم الذي 
يتركه في نفوسهم عظم العالم وجماله وقوانينه المحكمة . ولقد اعتقد البشر 
دائماً في كل عصر وني كل امة وني كل طور من أطوار الانسانية بقوة عظيمة 
مقتدرة قاهرة فوقهمء هي الله ». هذا هوه الدليل الو جداني » على وجود 
الله عنده . 


4 السياسة . الانسان محتاج الى غيره من البشر لكي يبْلُم بالتعاون 
معهم غاياته العملية” بي احياة » ولا له هذه الغايات الا والدولة” ». 
وهكذا فرّضت الطبيعة على الانسان ان يكون مدني ( مضطرا الى الاجتماع 
مع غيره للتعاون على تكاليف الخياة ). فكان الاجتماع الاول في التاريخ 
و الأسرة » » فالآب رأس البيت وهو المشرف على شرونه لأنه صاحب العقل 
والتدبير . اما المرأة فعملها يقتصر على تربية الاولاد والعناية بالمأزل ( يلاف 
رأي افلاطون ) . واذا اتسعت الاسرة اصبحت قرية ؛ واذا اجتمعت القرى 
كانت المدينة (الدولة) . وأر سطو كأفلاطون يجيز الرقيق على ألا يكون يونانياً 
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اما احسن اشكال المديئة فالشكل الذي تيح اكبر الخير للمجموع والفرد : 
وفيما عدا ذلك فالملكية والارستوقراطية والبولوتيا روهو شكل مزيج .من 
سيطرة الوجهاء والعامة ) سواء . على ان الشكل الاستبدادي ( تيرائيس) او 
الاوليغارئي (سيادة الوجهاء ) او الدبمقراطي ( سيادة العامة ) انما هو تشويه 
الحكم الصالح ؛ ولا ريب في ان الاستيداد هو اسوأ هذه الاشكال المشوّهة . 
على ان صلاح الحكم او فساده لا يعرف من الاسم الذي يطلقه الحاكم 
على شكل حكمه ؛ ؛ بل على الغاية اللي يحاول الوصول اليها ني حكمه : فاذا 
قصرد من حكمه النتفع العام فحكمه صالح » وإذا استغل حكمه لمصالحه 
الشخصية فإن حكمه مبيء فاسد مهما أطلق عليه من الاسماء . 


ه ‏ الاخلاق . يرهي الانسان من سلوكه الى ان يحقق شخيراً (ان يعمل 
عرله” ذا قيمة). والاخلاق نوعان : 

5 بعض سلوك الانسان واسطة لتحقيق الخير » تلك هي الفضائل 
الي هي وسط بين تقيضين أو نقيصتين » وهي الاخلاق الي يحتاج اليها 
الانسان” في المجتمع ؛ فالانسان حيو ان مدني . ان كل ميل في الانسان لا 
رعكن ان يكون غيرا كله او شرا كله » ثم ان الاعمال 2 
الميول ليست خيراً في نفسها ولا شرا ني نفسها . ان الافراط في احير ممضير 
فان كعرة الغذاء تسي ء الى الصصحة مثل” فلته. ونحن لا نسمى ا 
لأننا نطلب اللذة » بل لأننا تسرف في الانغماس فيها . 

هذا النوع من الفضائل اللخلقية تكتستب اكتسابا وتتقنوى بالعادة والممارسة 
والاربية . 

(ب)2 الفضائل العقاية .هي. النغنائل المقصودة لنفسها وهي ابي تودي 
الى السعادة » لانها تتصدار عن العقل » وترمي إما إلى « الوصول : إلى الحقيقة 
او إلى ١‏ التمييز بين الحَسّن والقبيح » من الناحية النظرية فقط 0 لفسال 
العقاية تستتمد” قيمتتها من أمرين : انها تعبر عن حياة الفرد الشخصية من غير 
اهتمام بها يفرضه عليه التعايش مم الآآخرين . ثم ان فيالعقل : جزعا الميا » . 


ملدلا 


فإذا أطاع الفرد عقله شعر بقيمة تلك النعمة الآلمية فتزيد” حينئذٍ سعادته . 

والفضائل كلها تخضع لل“رادة والاختيار » وتزيد قيمتها بنسبة ما فيها 
من ينك العاملين . إن في الانسان « نزوعاً » (شوقاً ورغية ) الى بعض 
الاخجمال دون بعض » فالفضيلة اذن ان نعمل نحن العمل" الذي نوع آليه 
( تعرف اننا ميل اليه ) . فاذا وجدنا هذا التزوع في انفسنا وجب ان نقدرم 
على تحقيقه مختارين (لا مَضْطرَين بعامل خارجي او بتقليد ) » وحيتئذ تكون 
اعمالنا اعمالا إنسانية على مقتضى العقل واللخلق الكريم . 

على ان مت اعمالا” يعملها الانسان نحت تأثير الحوف الشديد ؛ فاذا كان 
الانسان يأني بذلك ذنباً صغيرا ولكن يتلافى خطراً عظيماً فهو معذور ؛ واما 
إذا كان يأتي بذلك ذنبآً جسيماً ليتلافى خطراً يسيراً فهو غير معذور . 


لتوسع والمراجعة 
منطق ارسطو ( حققه وقدم له عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 1954-1954 
أرسطو عند العرب » تأليف عبد الرحمن بدوي ٠»‏ القاهرة ( مكتية 
النهضة المصرية ) 1551 م. 
فلسفة أرسطوطاليس وأجزاء فاسفته ... للفاراني ( حقّقه وقدام له 
وعلّق عليه محسن مهدي ) » بيروت 1451١‏ م. 
أرسطو » تأليف عبد الرجمن بدوي » القاهرة ( مكتتبة النهضة المصرية 
156 م. 
المعم الاول أرسطو » لواضعه أ. أ. طيلر ( نقله ... الى العربية ... 
محمد زكي حسن ) » القاهرة (الخانجي ) ١484‏ م. 
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ال مناهث! لحن 


تقلصد” بالمذاهب المغلّبة تلك «المذاهب الفلسفية» التي نشأت في مدى 
تسعمائة عام » منذ القرن الرابع قبل" الميلاد الى القرن السادس بعد 
الميلاد . ونقصد بكلمة « مغلبة )» على الخصوص ء ان هله المذاهب 
«غليت » على امرها ولم ينسح لها ان تشتهر » إما لأن تآليفها لم تصل الينا » 
او لأن رجاها لم يكونوا من نجر سقراط وافلاطون” وارسطوء او لأن 
رجالا لم يبتكروا شيئاً بل قصّروا همهم على التوسع في بعض المشاكل 
الي أثارها سقراط وافلاطون وارسطو» وهذا هو الارجح . 
تمتاز المذاهب المغلبة كلها بأمور : 
(أ)-التلفيق » اي "اللجمع بين مذاهب مُتلفة . 
( ب )-الاقتصار . قد يقتصر مذهب على نقطة معينة أو يبتم” بها اهتماماً 
خاصاً » كالاخلاق مثلا". وم يكن هذا الاقتصار بمنع من التلفيق » فقد 
مجمع المذلهب الواحد رأيه في الاخلاق مثلا من مذاهب متقدمة جمة . 
(ج)- يغثلب في هذه المذاهب الاهتمام' بالانسان على الاهتمام بالطبيعة . 
(د) بي بحث الاخلاق في هله المذاهب على السعادة الفردية الناشئة 
من الموازئة بين الفسرح والترح (اللذة والالم) . 
وني هذا الدور بدأت الشروح على كتب أرسطو. فقد عي نفر من 
المفكرين بالتعليق على كتب هذا الفيلسوف العظم تفهيماً وتمثيلا” وزيادة وتقليدا + 
من أقدم أصحاب المذاهب المغلبة آل سقراط (أتباع سقراط ) . 
ورأس هولاء أقليدس الماغاري ( #8٠ 48٠‏ ق.م. ) » وهو غير اقليدس 
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الاسكندري صاحب كتاب المندسة المشهور . درس أقليدس هذا على برمينيدس 
وزينون وسقراط : ومزج بين المذهب الايلي ( القائل بأن الوجود الواحد 
غير متبدل ) وبين الاخلاق عند سقراط » فقال : ٠‏ ان الوجود واحد هو 
الجير 0 ؛ وسمى ذلك اسماء” عختلفة : سماه مرة « الرأي » ومرة «الله » 
ومرة «العقل ». فالوجود الحقيقي اذن هو الحير ء ويقابله العدم . وقد 
استعان اقليدس ومن تبعه من شيعته بابحدل السفسطائي على نصرة رأيهم . 

ومنهم أنطسثانس الآثيني (445--58” ق. م.) تلميذ غورجياس 
وسقراط وموسس المذهب الكلي المبي على اطّراح الفرائض المفترضة في 
المان بالحجّة القائلة : اذا جاز فعل” الأمر في موضع جاز فعله في جميع 
المواضع . ولذلك كان أتباع هذا المذهب يأتون أعبالهم كلها جتهرا كالكلاب » 
ومن هنا سجاء اسم مله 

ومن آراء انطسثانس أن نمت فضيلة" واحدة هي «الخير ه»» وهي فضيلة 
قابلة للتعليم . اما السعادة فليست ضرورية . واما السرور (الفرح » الالتذاذ) 
فهو شر . وان الفاضل الوحيد هو الحكيم . 

ومن اشهر اتباع هذا المذهب ذيوجانس (417 "ا ق . م . ) الذي 
بالغ في التقشف والاستهانة بالناس » ثم كان على آرائه منسحة اشتراكية اخذها 
في الاغلب من فيثاغوراس فقال بشيوع النساء والأولاد وبإبطال الزواج : 
م جعل التمتع مبنياً على الاتفاق بين الرجل والمرأة . 

ومنهم أيضاً أرسطبوس (598 - 60 ق.م.) صاحب الملذهب 
القورينائي الذي كان يقول : لسنا على ثقة إلا من حسّنا الشخصي . أما السعادة 
فهي في اللذة الايجابية العاجلة الحاضرة . 

ومن المذاهب المغلّبة مذهب قدماء المشسائين ( أتباع أفلاطون ) » سوا 
مشائين: لأنهم كانوا يعلّمون الناس وهم عشون كيما يرتاضيٌ البدن” مم رياضة 
النفس . ويتسمى هولاء أيضا الأقاذميين أو أهل أقاذميا أو مشائي أقاذميا 3 . 

)١(‏ أتاذميا : المدرسة الي كان يعلم فيها أفلاطون . - أقام أفلاطرن مدرسته في بستان سم 


حل 


وتمتاز فلسفة هولاء بالهدل المنظّم على طريقة أفلاطون : وبالقول باللذاة 
وأنها الجيركله . . وقد جمع بعضهم بين « المثل الافلاطونية » والعدد الفيثاغوري. 

م هنالك المشساءون باطلاق ( أتباع أرسطو ) » وقد اهتمّوا بما وراء 
الطبيعة وبالطبيعة والتاريخ وآداب السلوك العامة . 

واشهر المشائين عند العرب ثاوفرسطس الحكيم اليوناني » وهو تلميذ 
ارسطو روابن اخيه . وقد لدف ارسطو على دار التعليم بعد وفائه وأدارها 
منل توي ارسطو ( 711 ق. 26 ٠‏ ) الى ان توفي هوء نحو خمسةر وثلاثين عاما . 
وثاوفرسطس شارح لكتب أرسطو ومؤلف أيضاً تناوات كتبه جميع أوجه 
الفلسفة » وقد كان ذا براعة خاصة في علم النبات كما كان ثاقب النظر في 
أحوال الناس كما تدل” نظريئاته في الأخلاق . وكانت يا - 
عامة وتاريخ الدين خاصة . وأكر آرائه تتتّجه اتّجاهاً أرسطوطاليسياً ؛ فمن 
هذه الآراء أن.الالوهية لا تتحرك : لا تتغير ولا 0 
في شبه الافعال . 

ومن تلاميذ ارسطو المشائين ايضاً اوذيموس ؛ ومع انه اقل من ثاوفر سطس 
شهرة عند العرب خاصة فقد كان اكثر اخلاصاً لآراء استاذه . على ان اكثر 
تعلقه كان بالالحيات » بينما تعلق ثاوفرسطس كان بالطبيعيات . 


سه يقم الى الشّال الغربي من مدينة أثيئة وينسب الى رجل اسمه أقاذيموس » ولك عرث هذا 
البستان ببسعان أقاذ موس ( أقاذميا » أقاذميا ) . 


فق 


العَضرًالهِلافت 
واغطاط الفحكر يونا 


العصر الملاني هو العصر الذي تلا حملةة الاسكندر المقدوني على الشرق 
84م ملام ق . م . ) ثم امتد” ثلاثة” قرون إلى نحو ظهور النصرانية . 
ِي هذا العصر انتشرت الثقافة اليونانية في الشرق ثم تأثترت هي بدورها بالثقافة 
الشرقية . 

ثم تلت فترة غاض فيها الازدهار وتقلص عدد السكتان وكثر الضيق 
والشقاء فقل” احتفال الناس بالمثل العليا وفكدات الاعتقادات الدينية 
سيطرتتها على الجماهير فأحب المفكترون أن يجدوا ملجأ من شقاء هذه 
الحياة فانصرفوا الى نوع هين من التفلسف الوق في نظرياتهم حياة” 
تخفف عنهم وطأة ذلك الشقاء . لقد أصبح اهتمام المفكرين بابخانب العملي 
من الفلسفة الخالصة ليعمرّوا به أنفسهم لا ليصلوا الى اللقيقة : عجرزوا عن 
أن يجعلوا الفلسفة” مقياساً للسلوك الانساني فحاولوا ان يجعلوا من السلوك 
الانساني الراهن في زمنهم مقياسآ وسّتدا لنظريانهم الفلسفية . 

في هذه اللارة لقنرها 7 تفهقر التفكيرً اليوناني ونشأت المذاهب المتناقضة ثم 
اكتسبت خصائص قريبة من خصائص المذاهب المغلبة ٠‏ 

(أ) التنازع بين أصحاب تلك المذاهب . 

ر ب ) التلفيق بين الآراء المستعارة من المذاهب السابقة . 


يفن 


زج ) إبراز العنصر النسي والاقتصار في الدرجة الاولى على الاخلاق . 

(د) بث الفلسفة في ابلسمهور الذي كان يبتم” بالحدل وبالبحث النظري ‏ 
ذلك المهور الذي فقّد الثقة بنفسه الحكم على الأمور فأخذ يميل إلى أن" 
يعرف آراء الآخخرين في تلك الأمور . 

من المذاهب المتناقضة في صدر العصر اهلاني المذهب الرواتي الذي أسسه 
زينون القبرمي (ت 76 ق. م ) - تمييزآ له من زينون الايلٍ ز ص0/  )‏ 
والذي اتنخذ اسمه من رواق هيكل أثينة حبث كان زينون يعلّم الفلسفة . 

يرى الرواقيون أن الخير هو السعادة » وأن الانسان يبلغ السعادة من 
طريق الفضيلة . اما الفضيلة نفسها فهي نتاج الارادة المعتمدة على العقل » 
لذلك ليس لعمل المجنون قيمة ولو كان ذلك العمل صواباً . ومن الفضيلة 
واحتمال” » المشاق” في سبيل الوصول الى الخير وتحقيقه . 

وقال الرواقيون إن جميع الناس سواء" : العييد” والاحرار ء واليونانيون 
والبرابرة. اما الحر الحقيقي فهو :ا ):إنه غبي سعيد » وهو مللك 
حقيقي ارقى من سائر البشر » بل يشبه الالهة » ورا كان فوقهم لانه يحتمل 
المكاره ويصبر عليها . 

والرواقيون مادديون يرون ان المعارف جميعتها حسيئة ( تتعئرف من 
طريق الحس ) . 

ومن هذه المذاهب مذهب أصحاب اللذة الذي أعسننة أفيغورس (١8مات‏ 
3٠‏ ق .م . ) وكان يرى أن الغرض المقصود إليه من دراسة الفلسفة هو 
اللذّة التابعة لمعرفتها . 

ويرى أفيغورس أن النفس اذا عملت يرا وَرّد عليها سرورٌ وفرح ؛ 
واذا حملت شراً ورد عليها حزن وترح » وانما بكثر سرور كل نفس بالانفس 
الأخرى ( بالاجتماع بها ) . 

بى افيغورس فلسفته على « اللذة وأثامها » ( الأثام بفتح الحمزة : العقاب 


رفن 


على الذنب ) . ان أفيغورس يدعو الى تطلب الاذة الحسية بجميع انواسه . 
اذ لا خير مطلقاً ولا شر مطلقاً في اللذات » وإنما الشر في كل شيء هو الانغماس 
فيه حتى يعود الاسراف بالضرر على المتلذذ 2١‏ . فعلى الانسان اذا طلب 
لذة ان يوازن اولا" بين السعادة العاجلة الي سينالّها وبين الأثام المتأعسر الذي 
سيناله » فاذا وجد السعادة فوق الأثام مضى في رغبته في اللذة . 

فالاخلاق تقوم عند افيغورس اذن على الموازنة بين مقدار ما تلنتج ج الرغبة 

من اللذة ومن الام » فالسعادة عنده ان يئال” الانسان” باعماله 38 مقدار 

من اللذة مم اقل" مقدار من الالم . والذي يحمل على السعادة ان يعيش المرء 
عيشة هادئة مطمثنة ؛ فدوام الاطمئنانت وسرور ة» وانقطاع الاطمثنان 
دألم » . وعلى هذا يسعى المرء الى ان يتمتع بالاطمثنان في الحياة قنَدار الامكان » 
ولذلك يحب عليه ان يرك الرّواجٍ والاشتغال باعمال الحكومة وبالاجمال 
الاجتماعية » ذلك لأن هذه تزيد التكاليف على الانسان وتقطع عليه اطمئنانه . 

والفضيلة الاساسية عند افيغررس هي ١‏ الرأي الصواب » » ومنها تتفرع 
سائر الفضائل. وليس الفاضل” من يَحُظى باللذة » وائما هو ذلك الذي 
بحسن السلوك في السعي الى اللذة . ان الفضيلة وسيلة الى السعادة » والسعادة 
فوق اللذة . 

وافيغورس قليل الاحتفال بالالحة لآنها لا تضر ولا تنفع » ولكنه حر مها 
لآأنهبا نماذج مثلى للبشر (لها صفات يحسن بالبشر ان يَسْعوا الى التخلّق بها ) . 

ومن هذه المذاهب أيضاً مذهب أصحاب الشك" » وهم شيعة فورون 
0ه ( نحو لو ف 6 . ) الذين ينكرون اللقائق . 

لق هذا المذهب كثرة” التناقض بين المذاهب السائدة يومذاك . من اجل 
ذلك قال أصحاب الشك بأن الحواس” والعقل عاجزة عن ادراك الحقائق 
وخصوصاً فيما يتعلق بالآخرة وبالفرق بين “الخير والشر ٠‏ بل لقد 9 
وقالوا إن من دواعي الاطمئنان للنفس ألا" يصدر الانسان” حكما على 


.١١5صص‎ » راجع رأي أرسطو » قوق‎ )١( 


لفل 


شبيء ولا يبلي رأيً خاصاً . ثم بالغوا فقالوا ان جميع المتناقضات » سوى 
السلوك الحسن » متمائلة . أما الاطمئنان (السعادة ) فان الانسان يستطيع 
الوصول اليه اذا تبع ما تعوّده من غير ان يحاول هو تفسه أن يستصل الى الحقيقة . 

ومن أعقاب المذاهب المتناقضة مذهب التخير . 

أدرك أصحاب هذا المذهب اختلاف المذاهب السابقة على أيامهم فأرادوا 
أن بأخذوا من كل" مذهب أحسن ما فيه ويصطنعوا مسلكا عملي صالحاً ني 
الحياة والتفكير . وكان اعظم” من مثّل هذا الاتجاه في التفكير الحطيب 
الروماني المشهور شيشرون (5١١1ب"؛‏ ق.م.). 

ولا جاءت النصرائية ثم انتقلت الى بلاد اليونان زاد ابتعاد الفكر اليوناني 
عن منهاج البحث المجرد وعن الفلسفة اللخالصة . 


التوسع والمطالعصة 
الفلسفة الرواقية » تأليف عثمان أمين » القاهرة ( مكتبة النهضة ) 
48ام. 
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التَسْرايّة وَالمزهَبالإسكدراني 


كان القرن" الثاني قبل" الميلاد عصراً مضطرباً في تاريخ الرومان : كان ممتلثاً 
بالنزاع الداخلي بين أنصار الحكم الحمهوري السائد وبين أنصار الحكم 
الفردي الذي كان يجد طريقه الى نفوس. الرومانيين شيا فشيئاً . ولقد قضى 
الرومان قرناً من الثورات والفئن والاغتيالات قبل أن يستطيع أكتافيان 
أغسطوس ("4 ق .م 14 م) أن يجمع السلطة في يديه وأن يكو كل 

ثر الجمهورية الرومانية م يقي على مجلس الشيوخ الذي كان يضفي على 
الحكم الروماني صبغة” من الشورى . 

وكذلك اشتد” التراع منذ مطلع القرن الثاني قبل الميلاد بين التقاليد الرومانية 
وبين الفلسفة اليونانية الوافدة من أثينة إلى رومية . 

كان الر ومان قليل الميل الى التفكير النظري » وكان الذي يجمع بينهم 
تقاليد” من اللياة العملية من الدين والبر والوطنية . أما الدين فكان أغلب على 
عواطفهم منه على عقوم » وكانت فائدتله عندهم في التراص" الاجتماعي 
والسيامي الذي كان يجمعهم . وأما البر » وهو الطاعة للقبيل » فكان أساس 
الأسرة حبى جاء في أقوالهم المأثورة : طاعة الابوين أساس الفضائل . وكذلك 
كان للوطنية أثرها البالغ فيهم ٠‏ فإن الوطن كان الاب اللخامع للرومانيين . 

كان أبلغ الملاهب الفلسفية ثرا في -حياة الرومانيين المذهب الأفيغوري 
والمذهب الرواتي » وكان المذهب الافيغوري أسبق” ني الانتشار لأن اتجاه هذا 
الماهب نحو طلب الللاة ونحو المسالمة ساعد الرومانيين على شيء من الاطمئئان 
النفسي في عصر كثير الاضطراب : كما خفّف عنهم شيئاً من وطأة الدين 


١6 


ومن رهبة الموت . ولكن ذلك جعل التقاليد الرومانية تضعف كثيراً . 

ويحسسن” أن نشير إلى أن المذهب الافيغوري قد اكتسب في البيئة الرومانية 
طابعاً أكثر مادية » فكان تعلق الرومانيين بظاهر دعوته الى اللذ”ة أكثر 
من ادراكهم لحقيقة ما رمى إليه ذلك المذهب من الاختيار العاقل بعد الموازثة 
بين السلوك الانساني وبين ما يُعُقب ذلك السلوك” » ني كل مرة » من مقدار 
اللذتة أو مقدار الألم (راجع .)154-1١‏ 

ومنل نحو ١5١‏ ق. م. بدأ المذهب الرواتي بالشيوع بين الرومانيين وبالغلبة . 
ومع أن هذا المذهب أقل” صلة” بالواقع الانساني » فقد كان أوثق صلة” بالتقاليد 
الرومانية لأنه أكير تمسكاً بالمبادىء وأقل احتفالا” بالميول العارضة . ومم 
شيوع المذهب الرواتي قوت النزعة الدينية » وخخصوصاً في عصر أغسطوس » 
ثم امتزجت بحياة الرومانيين السياسية . 

في هذه الاثناء كان الرومان قد اضافوا إلى امبراطوريتهم » ومنذ أيام 
يوليوس قيصر -1١1(‏ 44 ق . م . ) » معظم آسية الصغرى وسورية . وقبل 
أن 'يتوفى أغسطوس كانت مصر كلها وقسم من فلسطين قد أضيفا الى 
الامبر طورية» فكان من الطبيعي أن تنتقل ثقافة الرومانيين الى سكتّان الامبرطورية 
وأن ينتقل جانب من ثقافة الامبرطورية الى حياة الرومانيين . 

وبعد أغسطوس جاء طيباريوس الاول (0-14" م ) ء وكان حاكماً 
قديرأ حازماً مع كثير من القسوة وسوء الظن بالرعية . أهمل طيباريوس 
مجلس الشيوخ الذي كان قد أصبح اسم لغير مسمى » واحتقر التبلاء المرائين 
الذين كانوا يغدقون عليه ألفاظ المديح ني حضرته ثم يدبّرون عليه المؤامرات . 
وكذلك احتقر جمهور العامة » ولكنّه أراد أن يدفم عن نفسه شرهم وشر 
النبلاء من ورائهم فأسرف في انفاق الأموال على الملاهي ليشفلهم بباء 
بينما كان يقر في الانفاق على مصالح الدولة . وما عظم كره” أهل رومية. 
له وأتلست عليه الحيبة والمصائب في حياته الخاصة هجر رومية وابتنى عدداً 
من القصور في جزيرة كابري وعاش فيها عيشة ملك شرتي مترف الى أن 


١ / 


وافاه أجله في عام لا" م. 

وني أيام أكتافيان أغسطوس ولد عيسى بن مريم "٠‏ في بلدة بيت حمر 
من أرض فاسْطين . ولما بلغ عيسى من العمر ثلائين سنة أو نحوها جعل يعظ 
قومه العبر انبين باللغة الآرامية الي كانت قد نشأت من العبرانية والبابلية في 
أثناء السبي البابلي "؟ » ويدعوهم الى الزهد والمحبة وطاعة ملوك الرومان 
ويحضهم على هجر النظام الاجتماعي الذي كانوا يعيشون فيه والذي أصبح لا 
بأثلف مم متطلبات العصر. وسّخط عليه قومه وشكتوه الى بيلاطيس 
البسنطي -حاكم بلاد فلسطين من قبل الامبر طور طيباريوس . ويبدو أن بيلاطيس 
أراد أن يتأتف وجوه القوم فحكم على عيسى بالقتل . 


عيمى بن مريم في الاسلام والنصرانية 

عيسى بن مريم ني الاسلام كلمة" الله ألقاها الى مريم فجاءت به من غير 
أن بمسسّها رجل » وكان ذلك إبذاناً من الله بأن عيسى سيكون نبي رسولا . 
ولا بلغ عيسى أشداه بعنه الله رسولا” الى بي اسرائيل وأنزل عليه الانجيل . 
ولكن بي اسرائيل انقسموا في شأنه قسمين : قسمآ أفرط في اتباعه فعيده 
وأمّه من دون الله » وقسماً غيظ بدعوته وأراد أن يقتله أو يصدّبه . ولكن 
الله نما رسوله ورفعه اليه ولم يمكتن منه أعداءه . غير أن النصارى فيما بعد 
بدلوا الانجيل”' الذي أوحي به الى عيسى » ثم فنقد هذا الانجيل مرة واحدة . 


)١(‏ تواضع المررخون على أن يجملوا مولد عيمى بدءاً التقويم الغرلي ؛ و الواقع أن عيمى 
ولد في العام الرأبع من هذا التقويم . 

(0) راجم » فوق ه ص 4# . 

(1) في العقيدة الاسلامبة أن مومى وعيسى نبيان مثل محمد صل الله عليهم » وأن التوراة 
التي نز لت على مومى و الإنجيل الذي نزل على عيمى قد رفعا » أي ضاعا ونسيا . أما التوراة 
والإنجيل اللذان ها بأيدي الناس فاه مبدلان ( أي من وضع البشر بعد زمن مومى وبعد زهمن 
عيسى عليها السلام ) . والنصارى أنفسهم لا يقولون إن الإنجيل كان وحياً من الله لميمى » 
و لكتهم يقولون إن نفرا كثيرين من حواري عيمى ( ثلاميذء الملازمين له ) كتبوا حسياة عيسى 
( بوحي من عيمى المسيح ) . ثم اختير من هذه الأناجيل أر بعة هي المععمدة عند التصارى اليوم»- 


لفل 


أما رأي النصرانية فأحب أن آذه من كتاب ١‏ أصول الفلسفة العربية) 
للاب يوحتا قمير .2١‏ وأنا أنقل هذا الكلام تقريراً لرأي صاحبه » قال 
الأب يوحنا قمير (ص7١):‏ 

ولد يسوع في بيت لحم وعاش حداثتته وشبابه في شبه خللوة » 
في الناصرة » ثم حرج فجأة '" الى الناس يتجول في الحليل واليهودية 9" 
يدعو الناس الى التوبة ويعدّمهم طريق الخلاص . وظل” ينذر ويبثشر نحو 
ثلاث سنين حى أحلفظ !4) عليه بي قومه فصلبوه على خشبة. وكان أثناء (*) 
ذلك يعيش ككل الناس : يأكل ويشرب» يشي في الأسواق» ويعلّم الناس. 

وعلى أن يسوع لم ينولد" ككل الناس » فقد ولد من عشراء وبثشّر به 
ملاك . ثم هو قد أتى المعجزات : أسمع الصم وأنطق البكثم » أقام الموتى » 
وقام هو نفسه من الموت . وهو الى ذلك يتخل صفات الله : هو رب داوود » 
وله سلطان أن يغفر الخطايا ». 

ويصئ الاأب قمير ١‏ الله » على مذهب النصارى فيقول ( ص9١ .)١5-‏ 

والله واحدء» خخالق السماوات والارض من لا شيء » عالم » قادر » 
عادل ع تام ” 

وهذا الآله الواحد هو آب ؛ وابن » وروح قدس ... الاب في الابن » ' 
والابن ني الآب . وكل” ما هو للآب هو للابن » ومن رأى الابن فقد رأى 
الاب .... 6 


- وهي « جموعة أعمال المسيح وأقواله وصلت إلينا بأريع روايات وضعها متى ويوحنا - وها 
من الرسل ( أي من الرسل الذين أرسلهم عيمى المسيح تبشير بالنصر ائية ) - و لوقا ومرقص - 
وها من تلاميذ المسيح . ( راجع المنجد نحت كلمة « إنجيل » في قسم الأدب والملوم ) . 
)١(‏ المطبمة الكاثوليكية » بيروت »2 ١688‏ م. 
)١(‏ يبدو أن المسيح كان في هله الفترة في الحند » راجع : 
.7 .م ,1952 ععمطهة ملقتمطة عنعدةظ و5 رطامقة مه دع حمع8 مز م1 
(0) شال فلسطين وجنوبيها . (4) أغضب . 
(0) اقرأ : قبل ذلك 


1 تاريخ الفكر العربي ط ١‏ (5) 


م يتابع الاب قمير كلامه فيقول ١ص :)١65‏ 

و هذا التعليم » حين أراد المسيحيون التعبير عنه تعبي رآ فلسفياً » أثار مسشكلة” 
في غاية الدقة : كيف ( يكن ) التوفيق بين الايمان بآله واحد وبين القول بأنه 
آب وابن وروح قدس ؟ كيف يكون واحداً وثلاثة ؟ 

ويرى الا'ب قمير في ذلك مشكلة” تقتضي حلا » فيقول (ص ١-١5‏ ): 

وولخحل هله المشكلة استوحى المسيحيون ما جاء في الانجيل فميزوا في 
الله بين الطبيعة والأقنوم » قالوا : إن في الله طبيعة واحدة» وفيه ثلاثة اقانهم 
-آب » وابن » وروح قدس - يتملك كل واحد منها نفس الطبيعة ٠‏ 
فتتعداد هكلا! الاقانيم » ولا بتعدا د الله ... 

د والمسيحيون بعد” يُقرّون بأن عقيدة الثالوث تتعلّق بطبيعة الله نفسها ) 
وبما يكتنف هذه الطبيعة من أسرار يفوق ادراكثها عقولا ... ؛ 


امهب الاسكندراني 

من أجل تعليل هذه المشكلة اتتّسع القول في المذهب الاسكندراني . 

هذا المذهب يعر ف باسى #تاسسوتدمغها-ه206 أي وما بعد الافلا طونية » » 
ويّسمّيه الكتّاب العرب المعاصرون لنا « الفلسفة” الافلاطونية الحديدة » او 
و الفلسفة الافلاطونية الحديثة ». 

' والواقع ان هذا المذهب مزيج ملفتق "شوهت فيه فلسفة فيثاغوراس وأفلاطون 

وأرسطو ثم أضيف اليه شيء من افلسفة الهندية . وستسميه نحن المذهب 
الاسكندراني نسبة” الى مدينة الاسكندرية بمصر كما سماه العرب » وان كان 
هذا المذهب قد ساد قبل ذلك في غير الاسكندرية أيضاً . 

وما ييُوُسف له ان الفلسفة اليونانية قد وصلت الى العرب في صدر مبضتهم 
الفكرية من طريق الاسكندرانيين الذين لم يكونوا اوفياء الحقيقة 
الفلسفية » إمّا لقصور مداركهم عن استيعاببا » وإما تعصباً منهم على الآراء 
الي م توافق مذاهبهم الخاصة . 


شرن 


اليهود قبل النصارى : فيلون ( 7٠‏ ق.م - 50 ب.م) : 

اليه البيوة إلى إن الأتابهب الفلتفية اي انتشرت ف العالم القديم قد زعزعت 
أسّس الروايات الدينية ني صدر المفكرين والعامة على السواء. من أجل 
ذلك حاولوا امرين : 

(أ) اقامة” أد لَّة فلسفية على صحة الدين حموماً . 

(ب) تفيل الروايات الدينية على شكل لا يخالف الفلسفة » ولو ادّى 
ذلك الى تشويه الآراء الفلسفية عند الوازنة بينها بينها وين الروايات الدينية . 

نشأ في اليهود الاسكندرانيين نفر اتجهوا هذا الاتجاه في التلفيق ثم 
جاء فيلون الاسكندري فنظم آراء المتفلسفين من قومه , 5 م يستطع 
ان يخلّص تلك الآراء من شوائب التلفيق ولا ان يضمها ني نظام واحد 
' او أن يسير ما فيها من التناقض والضعف . 

١(‏ ) كان سبيل فيلون وقومه التوفيق” بين الحكمة الحلا'نية على الالخص 
وبين الاديان الشرقية عموماً . وقد استعان باحتجاجه لصحة التوراة بالآراء 
الرواقية والافلاطونية المتأخرة وبالحكتم المروية عن سليمان بن داوود . 

(؟) ويدور اكثر تفلسف فيلون خاصة حول شرح التوراة شرحاً رمزياً » 
فحواء' مثلا” كناية” عن والحس” »» والحيّة كناية عن «اللّذة » . 

(") الله » والكلمة » والعالم . ان « الله » هو الفكرة الاساسية في تفاسف 
فيلون : لقد نفى عنه جميع الصفات الي وصفته بها التوراة . نحن نعلم ان 
الله موجود ولكن لا نعلم حقيقته » إذ أنه و الوجود المطلق » الذي لا حد” 

له ولا صفات له . وخلق, الله العم لا لأنه عتاج الى خلقه » ثم هو بعتي به 
نو خاو تلت وال جياد واه كناك كله وريه ين ابإدد كير صمل بالا 
(لأن العام مادة ) ؛ والله” يشمل العام ويملأه . 

ولكن با ان الله لا يمكن ان يتصل بالعالم فقد خخلق اولة” الكلمة عمهمة » 
ووصفها فيلون بامها الابن الاول لله » اما العالم فهو الابن الثاني لله ( تعالى الله ) . 

وهناك أرواح كثيرة تملا الحواء ما بيننا وبين القمر ء فالملائكة خلقهم 


إضق 


الله من رضاه والشياطين خلقهم من غضبه. وبما ان الانسان لا يستطيع ان 
يتصل بالله مباشرة » فقنّد جعل الله الكلحة والملائكة ... شفعاء” لابشر في 
توسلهم اليه . 

أمونيوس سكاس ( 549١10‏ م) 

المذهب الاسكندراني على الحصر أسسه أمونيوس سكاس » أي الحمال ‏ 
لأنه كان في أول أمره حمالا” . ولقد كان أبواه حملاه على النصرانية » 
ولكنه عاد بعد قليل الى عقيدته الحلا"نية القومية ( الوثنية ) . أما آراء أمونيوس 
فعرفناها من تلاميذه وأشهرمم أفلوطين . 


أفلوطين ( 754-5١‏ م) 
افلوطين من مدينة لوقن او لوقوبوليس (اسيوط ) بمصر » تعلم على حكماء 
الاسكندرية » وتطوف كثيرا في البلاد ومات في ايطالية . 

لأفلوطين أريع' وخمسون مقالة” تبحث في الاخخلاق والطبيعة والنفس والعقل 
والواحد الخ . وقد رتب هذه المقالات تلميذ"ه فرفوريوس الصوري وجعلها 
ستئة أقسام ني كل” قسم تسع مقالات » فسرفت من أجل ذلك بالتاسوعات . 

وتتلخص آراء أفلوطين في ما بلي : 

١‏ الله. فهم افلوطين «الحير » على أنه «الواجدء المطلق » العلة 
الاولى 6: انه مصدر الاشياء كلها ولكنه مخالفها كلّهاء فليس هو عقلا” ولا 
نفساً , ولا متحركاً ولا ساكناً » وليس في زمان ولا مكان » ولكنه وكائن 
مطلق » بسيط لا يدركه الوصف لانه فوق الادراك . و والواحد » كامل 
في نفسه لا محتاج الى شيء » بينما كل شيء يحتاج اليه . 

وما ان «الواحد » ( الله ) بسيط فهو منزّه عن جميع المقفات » وعن 
أن يكون متصلا بالمادة » ومئرّه أيضاً عن التنوع في ذاته , 

؟" ‏ الفيض والعالم . وقف افلوطين امام مشكلة » هي «خلق العام ؛ . 


ضرنا 


رأى ان القول بقدام العالم على ما قال ارسطو يةود الى الكفرء وان القول 
مخلق العالم حسب ما وردت به الروايات الدينية مناقض للفاسفة » فاراد ان 
يلفق مذهباً لا يثير رجال الدين ولا يخالف الفلسفة في الظاهر فتبتى رأي 
أفلاطون في الفيض ١‏ بعد أن خرج به من نطاق الفلسفة الى نطاق الددين . 

قال: ان الوجود الاول هو الله . إن الله يتأمل ذائه فيتعقل بذلك نفسه 
( يعلم أنه موجود ) . 

حينئذ فيض (او تصدر ) عنه كائن :” واحد” هو العقل ؛ الاول . هذا 
العقل هو صورة الله ولكنه ليس الله نفسّه . ويعود” هذا العقل الأول فيتأمل 
ذاته فيصدر عنه كائن آخر هو ١‏ النفس الكلية » الي تملا العلٍ ٠‏ وترجع 
النفس الكلية بالتأمل في العقل الاول فيفيض منها كوائن” متعددة" هي نفوس 
الكواكب . ثم تم الفيض. فيصدر عن عل كان كاتا أ اقل" شبها 
بالعقل الاول المطلق ( البريء من المادة ) واكثر صلة” بالمحسوسات » حبى 
تفيض اليو لى » وهي ادنى دركات الفيض لما مادة مطلقة فوضى لا 
صورة لها اليتة . 

وهكذا نلاحظ ان الفيض انما هو «تسوية ؛ بين الروايات الدينية في 
خلق العالم وبين الرأي الفلسفي » ورأي ارسطو على الاخص . 

النفس . النفس الكلية ( الي صدرت عن العقل الاول الصادر عن 
الله مباشرة ) تملا العالم وتبعث فيه نشاطه . وتظهر النفس الكلية في كل كائن 
حي . أما نسبة النفس الكلية آلى النفوس الحزئية ( نفوس البششر والنبات 
والحيوان .. ) فقد ضرب عليها افلوطين الامثال”. فقال مثلا” : ان النفس 
الكية لام المتقوش ؛ اما النتفوس الكزئية فهي « بصمات » هذا اللحاتم 
في الكائنات المادية . ثم جاء افلوطين بتشبيه آخر فقال : ان النفس الكلية 
كنور الشمس المُشرق على غرف متعددة ؛ ففي كل غرفة جزء” من نور 
الشمس نفسه » ولكته ليس نور الشمس كلله . 


() راجم » فوق » ص .3٠١١--1١٠١‏ 


فريرل 


اما اتصال النفوس الخزثية باجسامها فيرجع عند افلوطين الى و هبوط 
النفس » من الل الاعلى الى الاجسام الي ني الارض . فاذا اتصلت النفس 
بسك . افساني خضعت لشرور وعيوب كثيرة (تأتيها من قبل اتصاها بالمادة ) . 
والنفس تحاول دائما ان ترج الى مصدرها الاول » فاذا سلكت في جسدها 
سلوكا كاملا" رجعت الى مقامها الاول في املأ الاعلى » وإلا” تقلبت من 
جديد في أجسام. بشر آخرين او اجسام حيوانات او اجسام سماوية حبى 
تتطهر تماماً و تصبح خليقة بالر جوع الى عاللها الاول . 

5 - التصوف . يرى افلو طين أن النفس الحزئية تستطيع ان ترجم في 
اثناء الحياة لحظات معدودة الى النفس الكلية فتبلع السعادة” ني اثناء حياتها 

هي . ولكن ذلك يحتاج الى رياضة نخاصة . ثم ان هذا الاتصال لا يطول” ولا 

0 . وقد ذكروا ان أفلوطين بل هذه المرتبة” من الاتصال اربع" 
مراتٍ في حياته كلها . 

ه ‏ الإشراق والمعرفة . لتنلظر' إلى التصوف من ناحية ثانية: : إن اتصال 
الانسان ( او النفس الانسانية ) بالنفس الكلية لحظات معدودة معئاه ايضاً » 
في رأي المتصوفة » تخلص” النفس للظات معدودة من مسر الحسد ومن شوائب 
المادة . في هذه الحال يككون إدراك النفس الانسانية الحقائق الكائنات أصفى 
وأتم . فالمعرفة في هذه الحال اذن لا تسد" من طريق, الحواس "او من طريق 
التفكير المقصود» بل تكون مباشرة” من النفس الكلية الى النفس اللخرئية 
رأ سآ وفي حال من الذهول ( فقدان الحمس” بالعالم المادي ) . هذا هو الاشراق؛ 
إنه ورود” المعرفة على النفس مباشرة من الملا الاعلى من غير ان تتطلبها النفس . 
وهذا النوع من المعرفة هو المعرفة الصحيحة . 


آل أفلوطين والشروح الاسكندرانية 
عجاء بعد افلوطين تلاميذ لله ثم انصار لمذهبه كثار . واهمية” هولاء كبيرة 
في تاريخ الفلسفة الاسلامية » ذلك لآن هولاء هم الذين فسّروا كتب الفلاسفة 


يق 


المتقدمين » اي شرحوها وعلقوا عليها . ولا يَمْقئّص” من تلك الاهمية أن" 
هولاء شوهوا هذه الكتب الي فسّروهاء لأن هذا التشويه قد اثر أيضاً في 
الفلسفة الاسلامية ووقف حاجزاً دون تقدمها زمئاً غير قصير . 

وم يكتف الاسكندرانيون مموماً بتشويه الفلسفة » بل نحلوا الفلاسفة 
الاقدمين كتباً برمتها . ومن اشهر ما يشار اليه هنا كتاب ١‏ اوثولوجيا» 
( الالحيات ) فامهم نسبوه الى ارسطوء مع أنه في الحقيقة تلفيق للآراء 
الاسكندرانية » ومن آراء افلوطين نفسه في الله والفيض «النفس على الاخص . 

من تلاميذ أفلوطين ملخوسٌ الصوري ( 177 4٠م‏ ) المعروف بلقب 
فرفوريوس ( الديباج الاحمر ) » وهو من أهل صور الشام . وقد لقي 
أفلوطين في رومية 77م ) فأخذ عنه ثم أصبح أشهر تلاميله . 

دافع فرفوريوس عن الدين القومي وانتقد التوراة وقال ان بعض اقسامها 
مكتوب في زمن متأخّر » كما انتقد تأليه المسبح . وقيمة فرفوريوس لاثرجع 
الى صحة آرائه الفلسفية » بل الى كارة شروحه على كتب أفلاطون وأرسطو 
جاضة , وقد كان اهتمامة الاول بالمنطق » فان له كتاب أيساغوجي (المداخل 
الى علم المنطق ) » وهو كتاب مشهور جداً. ثم ان فرفوريوس قد افتتح 
بشروحه على كتب أفلاطون وأرسطو ولأوفرسطس وأفلوطين دور الشروح 
الاسكندرانية في تاريخ الفلسفة . 

ومن أتباع أفلوطين وتلاميذ فرفوريوس” أيامبليخوس” أو يامبليخوس 
الذي هو من مدينة عجر في البقاع ( سورية ) والمدوَفَى عام "#٠‏ م . 

كان يامبليخوس موّسس” الفرع السوري من المذهب الاسكندراني » 
الذي هو مزيج من الآراء المنسوبة الى فيثاغوراس والى أفلاطون . 

حاول ايامبليخوس ان يبي من الآراء الاسكندرانية نظاماً وان يدخل 
فيه ما كان عند الاقدمين في الغرب والشرق من الألمة والارواح الخيّرة او 
الشريرة . حبى الحوارق” والمعجزات قآباتها على الها جزوٌ من نظامه ء وهكذا 
نراه قد اشتغل اكثر ما اشتغل بالماورائيات . والملاحظ عنده انه جعل « واحدا 
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ثانياً » مع « الواحد » . هذا « الواحد الآخر » الذي افتر ضه ايابليخوس ليس 
الخير كما افتَرض افلوطين ‏ ولكنه وواحد » لاصفة” خاصة” لهء ولذلك 
هو عنده اسمى من « الواحد » الذي هو الخير . وكذلك جعل ايامبليخوس 
الوجود عالمين : عالاً عاقلا" » وعالاً معقولا” صادراً عن العالم العاقل . ثم إنّه 
جعل كل مظهر من مظاهر الوجود مقسوماً بضعة اقسام ؛ وكان يلقي على 
تفلسفه صبغة صوفية . 

ومن المشائين أتباع أرسطو الاسكندر الافروديسي ؛ كان أعظم الناس 
دفاعاً عن أرسطو حبى سمي أرسطو الثاني . وقد فسّر كتب أرسطو تفسيراً 
جيداً حتى سمي المفسير ( الشارح ) » وهو أول من استعم لكلمة « لوغيقا » 
بمعبى «المنطق ». غير أنه لم يستطع أن يتخلّص من شوائب المذهب 
الاسكندراني ؛ فان له مقالة" فيما استخرجه من كتاب أرسطوطاليس الذي 
يدعى بالرومية ثيوئوجيا ومعناه الكلام في تورحيد الله تعالى 237 . 

وتولى الاسكندر الافروديسي تعليم" الفلسفة في اثينةء بين 148 و١١71‏ م؛ 
في ايام الامبراطور سبتيموس سفير وس . 

وللاسكندر الأفروديسي من الكتب الاصيلة كتاب النفس وفيه ينكر 
خلود النفس ٠»‏ ثم كتاب الحتمية والارادة . 

ومن المشائين أتباع أرسطو والتأخرين ني الزمن ثامسطيوس الرومي 
وت نحو "م ) » كان من أهل قسطنطينية » وقد دمي عل دينه القومي 
ونم يعتنق النصرانية . ولعل هذا الذي دعا يوليانس المرتند امبر طور القسطنطينية 
لكك 5 م) إلى ااذه كاتياً . 

ومع أن ثامسطيوس قد اشتهر بتفاسيره لعدد من كتب أرسطو أو اختصارها » 
فانه لم يكن ذا اتجاه أرسطوطاليمي خالص . بل غلب عليه شيء من آراء 
أفلاطون ؛ وكان يحاول التوفيق بين أرسطو وأفلاطون . 


. إ* ؛ القفطي 8ه‎ - ٠١ : ١ طبقات الأطباء‎ )١( 


شيل 


للتوسع والمطالعة 

الاناجيل 

- الانجيل في القرآن » تأليف يوسف درّة حداد » بيروت ١985‏ م . 

مقاللاات ليحجى بن عداي » باريس 1١917١‏ م. 

-كتاب الخلاصة اللاهوتية اقديس توما الاكويي ( ترجمة الحوري 
بولس عواد ) » بيروت (المطبعة الادبية ) ه أجزاء > لاما - 
5 م. 

اللحلاصة الشهيئّة ني أخص” العقائد والتعاليم الارثوذ كسية » تأليف 
البلاطون مطران موسكو ( معرب ببعض النصرّف يقلم الكوري 
يوحنا حزبون ) » بعبدا ‏ لبنان ( المطبعة العثمانية ) 18817 م 

الرسالة البرهانية في تبرير الديانة النصرانية» تأليف المطران مكسيموس 
مظلوم » بيروت ( مطيعة الآباء اليسوعيئين ) 1911 م. 

الأدلثة البهيّة في تبرير دعوى النصرانية » تأليف حنًا خياز » 
بيروت (المطبعة الاميركانية ) 191١‏ م. 

أصول الفلسفة العربية » تأليف الاب يوحنًا قمير » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 1488 م . 

فجر المسيحية » تأليف جرجس الارديني » بيروت ( الرابطة 
الكهنوتية ) "1951 م . 

تاريخ الكئيسة المسيحية القديمة والحديثة » تأليف يوحنًا لورنس 
موسههيم » ( ترجمة محايل عرمان ) » بيروت ( المطبعة الامي ركانية) 


هلا م . 
العقود الدرّيّة في أقوال أيّمة النصرانية » جمعه أحد اللبنانيين 
القام. 


قطف الازهار في اللمّة والاسرار » تأليف عمانوثيل شماع » 
الشوير ‏ لبنان ( مطبعة دير القديس يوحنا الصايغ ) 1891 م. 
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محاضرات في النصرانية . تأليف محمد ألي زهرة: القاهرة ١444‏ ه. 
مباحث المجتهدين ني الخلاف بين التصارى والمسلمين » تأليف نقولا 
يعقوب غبريل » بيروت (المطبعة الاميركانية ) 6لم. 
- المسيح في الهند » تأليف ! . ستائلي جونس ( مترجم عن الانكليزية) 

ييروت (المطبعة الاميركانية ) 19378 م. 
ديوان البدع » تأليف المطران جرمانوس فرحات . 


تق 5 .غا) للعتطتعتات1 ..[ عق 'إط ,واتمقتامتئتط) 0 عموعوي 156 - 


3 20011مآ ,(118015 


-قاآتنا2 ندء؟1 .2 .© 67 ,واتصهناقتعتت أه ولمامعصسة0من8 156 - 


.1925 قتاماآهل 


م2 ,011500 .118 عقم ,علة22616 عتطامهكعم1تطم 12 عل و1 - 


.1948 ونعو ..لة 


)مدقل قتتنممناة1 5ط ,إطادوهدهملاتطم 20601889781 08 غامد 156 سس 


ادهلا 117 ,م1207 .11م 9 


,188231 أتعتع توم ,عتسممتسمتأمعطه 05 مممنتهتره 065١‏ م815  -‏ 


1863-1 وتعموط 


مجقعتطن ,ممت .ل وواعلطى نط ,لإانسة امعط 01 مستوتره ه50 6" ب 


1223. 


اله ععل تانتهة صتعل 1202 لعن طسوت مع طاعتلاطه تطعممعم مم ممع :1م - 

-3615]86855581111113) مطععتدة--عطعقتاوتسمعتاعط باأعسدتنآ1 معطعتلامم 

رع تتتابنع2 عمل ممعاء لدعع1]1 قعل عستغطءمع8 غزمم عالن؟]1 هن ممع 
.1954 (ناندمتاةط81 قعطءأتاوصة6) تنم8 مستسناءط أمقعا تمد 

0 ,10892 .10 .123 نز ,مممتق10 لسه مصأعت© موتاممة) - 


1962. 


«قاقطت) 'إط ,قم0ننا80 202-1051312 115 لقة واتمةتأقتمط واأسمط ‏ - 
1912 زرنةه0ط هنل ,(ء11155 .6 أمعطه1 59 .15) أمسعصعت لههن سونا 
181) .01 297 ,611تقاأق1 +7369 1116 4قلة تاكتقلن3 اتعاعممق - 


.1960 ععنمهم ص18 


-11ا22 لد قالع هملك عأن1ططة: 350236 ,0مدتهله3 عاستططمقظ8 ننه لتنوط ‏ - 


5 16011008 ,1039168 .10 ,م7 نؤط ,وومأمعطا عمذا 


41 قمعو ,تتقناتتة من قم ,عتتقتسمأكامطن تتل ععاماقتتفج م1 - 
13[ 61 85560106 2514566 18 621156 قأعممجتذ عها علاة توودظ 


.55 قعة2 ,أفاتاهك ماع16 عوم بع سممعنامعكء 


2 342001116217 )© ذف 9ط باطعنامطا سمتأمتمطة أه معزت - 


1932 ممم 


١4 


1 80003 ه ,171010 سمسه1-مع0626 عط 04 قأقمناي قبناوتعتام عط" 
كناؤهف لز ,لإاتسقتامتتط) 'زآعقه ,0 لتتامعوعاعةط تقعتممقئط غطا 
.1929 عامس ه181 ,اعنتهدة 

,أعنتهةك قنومة زط ,[اتمةناوتمط) لهة مدمتوناء وتماموم 156 - 
.5 عغزعه؟ بوكر 

1 .اا لإا ,واأسمقتامتتة) 'زاعق 2ه 4ستامجاعقط سوووم ع5 سأ 
([0001 مآ 01 17قهاندنآ م1 أمم ممم امآ ,خقلنالة11 

عقاتناطء5 لعلكلة 708 ,تنتأصء امام هنا سعنمماة18 موعطاتكة - 

.1960 تدم اناه ١‏ 

«أعط عا كته نلوض4ة1 غطا ,أقنمدت متنا 5ممال : عام 0ه 169 هس 
© 18 موومه© (0 ,امع سفامه] 7369 معطا ,0 لسمامعطاعوط عتامتده1 
,1959 عكناه ستل ,رمعمع113601 

2117 ,18220163 .5 معط نزط ,امكنم نإ غطعناها قة #إاتسمتاكتية سس 
.1905 عاعه7" 

غ701 116 ,21611181 /لآ لإنرمآ لإا ,قتاقة1 01 ممنعنامع ع5 سس 

.3 قكقظ ,تنقه16 2852656 'تقم ,كنال 08 1716 هس 

.7 وميقعنلن) ,856 .3 .5 نإ ,لإأووعع80 2169 2 ,قنات 1‏ لس 

لاط 260ق11[طتام غ538 ,أعقطعتصعهن) 1م30 نزط ,قتاكه3 04 طنوم ع5 سس 
.3 102008 ,تعسمتاآه0 عمغمع1/ا 

.(.15 قهقضة) عسقعغطعن10 .1 نإط ,طتعتتط) عطا 04 ورمامتط بز[جور - 
1909-1-2 1م70 بويد 

-06133) 1590" أقن1 156 ها مسح عط غ01 هآ كته 1ن امد - 
.8 2008ما ,(.15 جصة) علممسوة .لخ زط ,عر 


- أيساغوجي لفرفوريوس الصوري » نقل أني عثمان الدمشقي » 
مم حياة فرفوريوس وفلسفته ( نشره أحمد فؤاد الأهواني 4 ل 
القاهرة ( دار إحياء الكتب العربية ) ١4817‏ . 
أفلوطين عند العرب : نصوص حققها وقدام لها عبد الرحمن 
بدوي » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 1488 م . 
تنه قسن كأاعدكة .5 نزط .قمقا) قلقعصسظ عنذة عطا ,كنامن210 س 
.1952 .6ط .82 .عمط ,(عموط 
6 826 عاندسمظ عدم 115لقعا غء منأاطهاة قعاءه1) 065هقع د ,2105 - 
.6 قعةقط 
1 مله .350 ,1286 !77 نط ,قناقتأه21 01 لإنأمهثه1تطام ع1 - 
١‏ 1928 
81 .60 فد2 ,معنطكم8 علنسط مقم ,رستام1آط عل و ا - 


أغرل 


-قتعط نوطعتتطعمط 0ه قناتسعت 0058 تناج عسرنالآء)5 قتتستاهم1ط 
1 عمندطئما ,أمتنسطهة .0 هه؟ متسادما 

6 عملتتطنسنن ,تعطلة 1/7 مط" نز ,قأقتده)12[ج-مع2 عط1' 
تاتعطذه11110 ,#عطقافقط؟ .1 لإ ,مسعتممة[طمولة ع1 
-تنقيعلف :0 مملنطه عل فعدنوأوتاءع 66 معدوتاترهدمائطم وع106 قه.آ1 
.5 ققتموةط© ,معتطفع8 عانسظ عدم ,عامل 

معقعنطة ,تعنللة8 .23 .1 59 ,كتاءه0ه3 ملنطط 2ه معتدمنهقام مطل 
,1919 

-كتمط ,ممنه00ة عذ وطادمعملتطم قنامتعناء: 01 5ده00ئلستاه1 : ملتطط 
.047 6265.7 ومملنطنسهن ,تمقاه؟7 .شا 59 ,سسوآكة هه «اتمونا 
8152 © 29 ,قملسهمدعلاف 02 مامتدملهاط سقتأكتنةس عط1' 
.7 .له بعد : 1913 

له .260 بمقلرعكقة .2 نإ ,تسعتده1هاومه81 10 213055-13 ه11 
.1960 

بلتلتقتطاء ضأء11 .1 708 ,65 )535 ستعة متا عمساعلء م1 متامتاواط 
0 مم1 


حل 


المفابون 


العرفانيتون » ني الاصل ‏ نفر استحوذ القاق” عليهم في بيئة كانوا فيها 
قلة” ثم ساورهم” الشك” في حياتهسم الفكرية. بالاضافة الى النظم العقلية ابي 
كانت سائدة” قُُ زمامهم فغلب عليهم لين ورفضوا سلطةة العقل 9 
زَعموا أن إدراكهم للأمور مستمد" عن متسر . يتلقنها من العالم 
الالمي بطريق باطنية سوق ب مايا عون" سائرٍ الناس . وقد 
نشأ بعد كل” فرد . من عولاء أتباع؟ يذهبون عذهبه فنشأت الفرق العر فانية 
المختلفة . هذه الفرق” كانت_نتاج العصر اهلاني ١‏ . 

هولاء النفر الحلاو الاتتجاهات كانوا موجودين قبل" ظهور النصرائية 
ثم زادة عددهم وبروزهم بعد ظهورها » وكانوا يسعرفون باسماءر مختلفة . 
فمنهم عند ابن النديم ( الفهرست 1١8‏ 450" ) الحرنانية "ا الكلدانيتون 
المعروفون بالصابة أو الصابئة » ومنهم الثنوية الكلدانيون » ومنهم المتانية 
أو المانوية أتباع ماني » ومنهم يونية والديصائية والانسية وسواها. 
ويبدو أن كل فرقة منهذه الفبرق” كانت تنقسم فركاً أخرى. ويمحسن أن ندل” 
على هولاء كلهم بام الباطنيتين لكتثرة ما في مذاهبهم من الأسرار في 
الاعتقادات والرموز في العبادات ( راجع الفهرست 807875 ) وأن 

هسم الباطتيين القدماء تمبيزاً لهم من الباطنية الغعلاة من الشيعة الاسماعيلية . 


«كذلك يمكن أن نسميهم أدريئين أو مندائيين ( صاكة ) )2 وهو اسم يرجع 
)١(‏ العصر الملاني : العصر الذي تلا فتح الاسكندر المقدوني المشرق ( راجع » فوق. 
. 
(؟) الخرنائية نسبة الى حران بلد مجزيرة ابن عمر » ني أعل الشام والعراق (قا 7:1 س). 


١١ 


اشتقاقه الى جذر آرامي يداع » بمعى العلم والمعرفة 37 . 

وم يكن' يجمع هولاء في تاريخ الدين الهلااني *؟' اسم" حبى جاء القرن” 
الثاني للميلاد فَتَسَمًُا الغتنوصية” أو الغنوصيئين من كلمة غنوصس فلومه© 
اليونانية بمعبى العرفة . ولذلك سَميتهم هنا العر فانيئين . 

ولكن يجب ألا" نهم كلمة” غنوصس أو ععرفان هنا بمعبى المعلرفة 
الحسية أو المعرفة العقلية القائمة على المُتٌطق والبحث والاستدلال» بل ععنى 
أتها نوع من لحاس يعتقد صاحبه أن العلم يسْققْط عليه من العالم الآلمي 
وأنه بمخصوص هو وأبناء جماعته الاقربين مبذا العلم دون سائر الناس . 

هذه الحركة الروحية رافقت نشأة” النصرانية ثم يلغت ذروتتها في القرن 
الثالث للميلاد » وهي في حقيقتها مزيج من العقائد الفارسية الآرية ومن 
العقائد الكلدانية السامية مم غلبة العنصر الفارسي قيها وبروز الطابع الوئي . 
ولعل” اح و ايت الود لا ل 
بالنصرانية تسترا فان ابن النديم يقول : «المرقيونية أتباع. مرقيولٌ .. 
وهم طائفة من النصارى أقرب ( الى النصرانية ) من المتانية وال يصانية . 
ولمرقيون انجيل سماه 9" ؛ ولأتباعه عدة كتب غير موجودة الا" حيث 
يعلم الله 149 . وهم يتستروان, بالتصرالي ( الفهرست 4" ,2 الاسطر ٠١‏ » 
1١7‏ --18). وما يوكد بعد هذه الحركة عن النصرانية الكتنسيّة أن 
آباء الكنيسة ( رجال الدين الأولين في النصرانية ) قد قاوموها ورداوا على 


») 1١95١1١/ة/6٠١‎ ( ١؟ م ) » العدد‎ ١5٠0١ ( علة المشرق ( يبر وث ) السئة الرابعة‎ )١( 
. الصفحة عوهه‎ 

(؟) المقصود بالدين الملاني انبا مذاهب سمعت ميادئها حماً عرفياً تحكميا من الأديان السائدة 
ومن النظريات الفلسفية والأخلاقية المشهورة » وكان يعمها الأأخل من النصر انية والثنوية مع ميل 
ظاهر الى العقائد الباطنية . 

(0) له امم ولكن الولف ( صاحب الفهرست ) نسي ذاك الاسم . 

(4) في مكان مجهول لا نعلمه نحن . 


١4" 


أهلها وفتّدوا أقوالحم ثم عدوا أتباعها في المراطقة ( ني الحاررجين على الايمان 
المسيحي الجامع ) . 

على أن مواد عادت فأخذت كثيراً من العناصر العر فانية » حى أن 
الدارسين الذين "يريدون ألا" يكون بين النصرانية وبين العرفائية ( الغنوصية ) 
صلة لا يستطيعون أن ينكروا أن عددً من أقوال المسيح نفسة:والمروية عندهم 
في الاناجيل يكن أن يجري تأويلها تأويلاة رمزبآً يقرب النصرانية من 
العرفانية 2٠‏ . ولا شك في أن العناصر العرفانية أكتر ظهوراً في أقوال 
بولس وي أقوال غيره من رجال الكئيسة الأولين 29 , وهنا يجب أن 
نذكر أن هولاء المُْكرين للصلة بين العرفانية والنصرانية يعتمدون الأناجيل 
الاربعة الي اقتصرت الكنبسة عليها ولا يدأخلون في نطاق بحثهم وعشرات 
الاناجيل الي رفضتها الكنيسة” 6 ع أن الاناجيل المرفوضة يمكن أن 
تضم من من الحقائق التاريخية والفكرية أضعاف ما تنضمنه الاناجيل المقبولة » 

من التاحية الواقعية على الاقل . 

كان للعرفانية أثر بالغ في التصرانية فلقد طبعنتها بالطابع المفلاني 
الاوروبي وجعلت فيها نظاماً معقّداً لم يكن في طبيعتها الاولى يوم نشأت 
في البيئة الا"سيوية السامية . 


غاية العرفافية وخصائصها 

غاية العر فانية الخلاص الفردي من عام ذي شرور وقيود إلى عالم فيه سعادة 
وحرية » ثم سعادة النفس بعد الموت . 

أما الحصائص الي تعم" الفرق العرفائية كلها على تفاوت بينها في البروز 
وعلى اختلاف ني التعليل والتأويل فهي الي تلي : 

(أ) الثنوية الشرقية ‏ قال العرفانيون » مع الفرس القدماء : إن" الوجود 

0 .35-36 أسمعق .05 

(؟) فقهاء التصارى اللي كانوا في القرون الآولى لانتشار النصرائية . 


1١* 


راجع الى أصلين : الخير والشر . هتالك في رأي هؤلاء عالمان: عام الخير 
في مقابل عام الشر ء أو عالم النور في مقابل عالم الظلمة ؛ أو العالم الآلمي في 
مقابل عام الماد"ة . على أن الفرق العر فانية يفترق بعضها من بعض عند التفصيل 
في نشأة العالمين المتقابلين وسبق بعضهما على بعض وفي خصائصهما . 

(ب) تجسّد الآله ‏ وجميع الفرق العرفانية تومن بآله مُخلص يهليط 
من السماء ليسير على الطريق الذي سار فيه البشر ثم يموت وينهض' من الموت . 
وهبوط هذا الآله إنّما هو لتخليص البشر من شرور الحياة. ولقد كانت 
شخصيات الآلة الحابطة خيالية خرافية . والمسيح هو أول شخصية تاريخية 
نتسب اليه أتباعه هذه الخاصة . 

(ج) الطقوس والأسرار - وي الفرق العرفانية عدد عظم من الطقوس 
الشكلية ( أعمال العبادة ) في الملابس والمطاعم والسلوك . ويلحق ببذه الطقوس 
أسرار دينية ورموز دالّة على معان مطويّة عن غير العرفانيتين وعن السماعين'" 
من أولاد العرفانيين أنفسهم . أن معظم هذه الطقوس والاسرار قد انتقل 
الى النصرانية وثبت فيها . 

(د) الاجتباء أو القبول في الدعوة ‏ الفرق العرفانية كانت فرقاً تدين 
بالباطنية ( بكتمان أمور العقيدة ) . من أجل ذلك لم يكن يسباح بأمور العقيدة 
إلا" للمسُجتيين (الذين قبلَهم رؤساء” الفرقة وصرّحوا لهم بالاسرار بمقادير 
مختلفة باختلاف سن” هولاء المقبولين وباختلاف قدرهم على فهم وجوه 
العقيدة ) . أما غير هولاء فكان اسمهم السماعين » أي النتسبين الى الفرقة 
والمكتفين بسماع ما فيها من أمور الدين الظاهرة من غير أطّلاع الى أسرار 
العقيدة . 

ام الاعتقاد بالعدد « سبعة 6 وأنه يمثل آخر الفيوضات "2 أو القوى 


)١(‏ في مذهب التوحيد ( عند الدروز ) يسمي امجتبون « العقال » » ويسمى السامون 
«امهال ه.. 
(؟) راجع » فوق » ص ١4‏ . 


1545 


البحه وني سيدا " بالكواكب السبعة ( عتطارد والرّهتّرة والمريخ والمشتري 
وزّحّل والشمس والقمر ) » وهذه هي الي تدبر العالم ( تور فيه وتصنع 
فيه الحياة والحركة والموت وسوى ذلك ) . وقد أشار المعرّي الى ذلك ا 
قال في حكاية قول هولاء والرد عليه : 

يقولون انع من كو اكب سبعة ١‏ ؛ وما هو إلا"من زعيم الكواكب"3. 

(و) الأمومة ‏ واعتقد هولاء بأمومة مقداسة للآلحة هي أصل الوه 
والعالم . ويتبع الأمومة مدرك الأنوثة المتمثّل في 0 النور » الاواتي 
يتهُبطن” (إلى الارض أبشران” الشهوة. والكفاح بين الملائكة (أو الألحة 
الثانويين ) الذين يدرون الارض ( يتولّوان” أتماها : من -حياة وحركة ونمو 
وموت الخ ) . 

(ز) الانسان الاول - وللعرفانيين اعتقاد وني خراني في خلق العالم 
ووجود الانسان الأوّل (آدم الترابي أبو أجساد البشر وحواء ابدميلة ) . 
والانسان الاول مخلوق كامل قديم جد7 . أما آدم الذي تذكره الروايات الدينية 
فهو الصورة الاخيرة المكرّرة: لذلك الانسان الأول . 

وفي المذاهب العرفانية عناصرً وخصائص” ممختلفة” كالصوت الذي يحدث 
في خارج الانسان مرة وني داخحل الانسان مرّة أخحرى (أي صوت الله » 
لأن الانسان يجب أن يبحث عن الله في داخله لا في خارجه ) » وكالاعتقاد 
بأن النفس على هذه الارض في «غربة » عن مقرّها الأول في الملأ الاعلى » 
وأن هذه النفس تتوق دائماً الى الرجوع الى مكانها الاصلي . والعرفانيئون 
يسوقون آراءهم وأقواهم في ألفاظ مجازيّة وأسلوب رمزي. 

وخلاصة القول في العرفانيئين أو الغنوصيئين أنهم طبقة من المفكثرين 
هالهم ماكان في زمنهم من الاصطراب السياسي والخازعات الدنية والاجتماعية؛ 
ثم التبس عليهم وجه الحق وجبنوا عن الفصل في الامور فَرضُوا بالأحوال 


. زعي الكواكب » أي الله‎ )١( 
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السائدة ثم لفنقوا مذاهب دينية” واجتماعية وفلسفية جمعوا مقوما مها من العقائد 
المصرية والكنعانية والهلانية ومن الديافات اليهودية والثنوية والنصرانية ومن 
المذاهب الفيثاغورية والرواقية والاسكندرانية . 


نفر من العرفانيين 

أول العرهانيين بعد ظهور التنصرانية سمعان السامري الساحر . وحسن 
أن نذكر أن السامريً هذا لم يكن نصرانيئا » وإن كان آياء الكنيسة يعد ونه 
أول المنشقئين ورأس المراطقة ( الخارجين على الايمان المسيحي الخامع ) . 

كان سمعان هذا من السامرة » والسامرة أرض ظلّت مدّة طويلة ميداناً 
للمقاومة اليهودية في وجه النصرانية . دعا سمعان الى نتفسه فرعم أنه الله (أو 
ابن الله » أو الروح الآفية ) وأنذر الناس بأمهم هالكون ( سيهلكوذ ) لما 
هم عليه من الشر والهور . ثم قال لهم : و ولكني أريد أن' أخلتصكم . 
وستروني عا قريب راجعاً ( اليكم ومزوداً ) بقوّة من السماء . فطوبى 
للذين يعبدونني الآن ! غير أنني سأئقي على الآخرين جميعاً نارا دائمة الاشتعال ؛ 
سواء” منهم أولئك الذين يسكنون ني المدائن وأولثك الذين يسكنون في القرى, 
وان اللين لا يُدركون (الآن ) ما أعد” لهم من العقاب أن يتفعتهم” اندم 
والحزن” ( يومئذ ) . وأنا سأحفظ الذين ( سمعوني ) وآمنوا بي خالدين الى الابد. 

ومن أنباع المانوية أغسطينوس الذي عرف فيما بعد باسم الققديس 
أغسطينوس » ولد عام 84" م في بلدة تاغاست ( قرب الحدود الشرقية 
للج ائر اليوم ) من أب وثني وأم” نتصرائية متحمّسة تدعى مونيكا. وقد 
وضعته أمّه في مدرسة تابعة لاكنيسة الكاثوليكية فعرف من المدرسة ومن 
أمه شيئاً عن النصرائية . 

انتقل أغسطينوس » عام ٠لا‏ م » الى قترطاجة ( شمال مدينة تونس” 
اليوم ) حيث درس البلاغة وعاش عر ستواتٍ مم امرأة استولداها 
صبياً سماه أديوداتوس . 


الخال 


وني عام 817" م ذهب أغسطينوس الى رومية حيث تخى” عن المانوية . 
وبعد قليل انتقل الى ميلانو وصحب فيها القديس أمبروسيوس الذي كان 
أسقفاً عليها كلا" ولام ). 

وني عام 88" مء أراد أغسطينوس أن يعود الى افريقية ولكن” أمّه 
توفتيت قبل أن يغادر شاطىء” ايطالية » ثم” إنه وصل إلى افريقية في العام 
نفسه مع ابنه الذي توي في العام التالي . وعاش أغسطينوس بعد ذلك مترهرباً 
مداة من الزمن ثم سم أسقفاً على بو ( قرب بونة » عنابة ) عند الحدود 
الجزائرية التونسية اليوم ) . 

وني أيارمن عام 479 جازت قبائل الفننتدال البحر من إسبانية إلى افريقية 
( المقاطعة الخاضعة لسلطة الرومان في شمالي افريقية ) فاستولوا على عدد 
من مدنها وحاصروا عدداً آخر منها [يّو . ولقد حرّض أغسطينوس مواطنيه 
على المقاومة وإطالة الحصار ما أمكن ؛ ولا غرو فان أغسطينوس كان كاثوليكيا 
كالرومان بينما الفتدال كانوا أريوسيئين .'١‏ وي أثناء الحصار » عام 
رق م2 توي أغسطينوسن . 

كان للقديس أغسطينوس كتب كثيرة أشهرها وأكيرها قيمة « مديئة 
الله » و والاعيرافات ». 

ألف أغسطينوس كتابه « مدينة الله » بين 4١1‏ و4756 م. وذكر فيه 
موقفه من الفلسفة اليونانية ثم عرض للازاع بين النصرانية والوثنية في نطاق 
التمثيل بين مدينة الماداة (المديئة الارضية » الدولة » كما هي مألوفة في 
الآارض ) وبين مدينة الله ( المثى السعيدة ) . 

في هذا الكتاب يرد أغسطينوس على الوثنيئين الذين قالوا : لقد هاجم 
البرابرة' رومية” وخخربوها وحكموها لأن أهلها اعتنقوا النصرانية وهي دين 
غريب لم يستطع إِلمه أن يدافم عنها ؛ فقال أغسطينوس إن رومية تعرّضت 
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يذل 


يوم كانت لا تزال وثنية لكوارث كثيرة ؛ فلماذا لم يدافع آلمشها الوثنيتون 
يوملاك عنها . 

وأما كتاب ١‏ الاعترافات ؛ (748م) فقد بسط فيه أغسطينوس عددآ 
من جوانب حياته ثم تكلم فيه على صلة الانسان بالله ( يمقنْصد” أغسطينوس 
صلته هو بالله ) وعلى اعتناقه النصرانية . 

نعرف من هذا الكتاب أن أغسطينوس مرض” مرضاً شديداً فكدْرّت 
الشكوك ني نفسه حى قاده ذلك الى أن يتخيّل الله كاثنآً ماديا » كما ظن" 
أن الرجوع الى المانوية يمكن أن يَل" هسب يشكوكه . إن المانوية تقول بأصلين : 
تقول بآله للخير واله للشر ء والشر يأني الى الارض حينما يكون آله الشر 
مسيطراً على خصمه إله الخير » والعكس بالعكس . والا" فكيف يستطيع 
أغسطينوس أن يومن بأن الله الواحد ‏ وهو اله المحبّة واللخير - يخلق الشر؟ 

وحل” أغسطينوس هذه المشكلة ني رأيه ‏ بأن قال إن الله لا يسقتعل” 
الا" خيراً » وكل” اللخيير منه . ومن شير الله أن الله جعل الانسان مخيراً في 
أماله ثم ألهمه عمل اخيرات . ولكن” الانسان غير معصوم في أحكامه ( لأنه 
انسان ) » من أجل ذلك لا يستطيع الانسان أن يخْتارَ دائماً أسمى اللتيئرات . 
وهكذا نجد أعمال الانسان على حرجات ممختلفة من الخير . فما كان منها 
خيراً أعظم سمسيئاه خيراً ) وما كان مئنها يرا أدنى سميتاه كرا فليس 
معى الشر إذن أن يختار الانسان” ( وأن يعمل ) عملاة هو شر ذائي في 
نفسه» ولكن” الشرّ أن محتار الانسان خييراً قليلا” جهنلا منه باللير الكثير 
الذي يراه ولا يستطيع ميزه من الحير القليل ! 

وأفضل المعرفة عتد أغسطينوس أن يعرف الانسان الله وأن يعرف نفسه 
هو . أما الله فهو مصدر اللتقيقة المطلقة » والحقيقة الي لا تتيددل . والله هو 
الوحمّدة الكاملة الشاملة للوجود كلّه » هو الوَحدة المطلقة والوجود الأمثل 
والخير الاسمى وابحمال الاسبى واللحكمة البالغة والسعادة القصوى والعدل 
الأتم' . وجميع المخلوقات تتوق الى الله “م تقترب منه في سبع مقامات بالتر فقي 


يتل 


في القوة النباتية فالقوة البهيمية فالقوة الناطقة ( العاقلة ٠»‏ الانسانية ) ثم في 
الفضيلة وتزكية النفس فالاستسلام لله فالثبات في الحير فالتمتتع بروية الله . 
وروية الله هذه لا تكون ني الدنيا بل ني الآخرة . ومع أننا في هذه الدنيا ني 
قلق روحي » ولن تستقر قلوبنا حبى نستقر نحن في الله » فان الانسان لا 
يصل الى الله . 

والموث موتان : موت البدن إذا فارقته النفس” ؛ وموت النفس حينما 
يتخلى الله عنها ( ولبس من الضروري أن تكون” قد فارقت البدن ) . 
وموت النفس أعظم الموتين ولكثه لا يصيب إلا الاشرار . 

والانسان عند أغسطينوس عالم صغير . 

ويترعلم” أغسطينوس” أن أفلاطون عرف من التوراة أن الله لا يتبدئل 
ولا يتغيرء ثم افترض أن يكون أحد ما قد فسّر لأفلاطون عدد التوراة # : ١4‏ 
من سفر الحروج من اللسان العبراني الى اللسان الاغريقي . ويزعم أيضاً 
أن أفلاطون قد عرف التثليث أو أنه قال : لامنع مانع من أن يكون قد عرفه! 

ومن أشهر العرفانيين وأوثقهم صلة بموضوعنا مرقيون (ت 16١‏ م) 
القائل بأن الاب (الإله الاكبر ) أرسل عيسى ليعظ اليهود . فقي عام 
4م ظهر عيسى بين الناس فجأة انساناً فتيآ فبششّر بله المحبّة بينما كان 
اليهود يقولون إن الله هو إله القسوة والانتقام . وقال مرقيون ان النفس 
تخلد والسد يبل . 

وذكر الشهرستاني (؟ : 84 ) أن مرقيون رأى أن النور والظلمة متضادان 
لا يمتزجان فأئبت معهما أصلا ثالثاً سماه المُعدّل » هو دون النور في الرتبة 
وفوق الظلمة » وبوساطته يجتمع النور بالظلمة لظهور هذا العالم . غير أن 
المعد'ل طاب له البقاء ني هذا العالم مطمثتاً الى اللذات المسّة » فبعث النور 
الى العام الممتزج روحاً مسيحية » وهو روح الله وابنه » نُحنناً على اللعدال 
السليم الواقع في شبكة الظلام الرجيم حبى يخلّصه من حبائل الشيطان . 

ومن هولاء ابن دّيصان ( نحو 777-154 م) » وكان منجما سسريانباً 
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زعم أن العالم يبقى ستة آلاف عام . ومن رأيه أن النور يفعل الخير قصداً 
واختياراً وأن الظلام يفعل الشر طبعاً واضطراراً.. والنور حي عالم قادر 
حسّاس دراك ء ومنه تكون الحياة والحركة ؛ ثم ان سمعه وبصره وسائر 
حواسه ثبيء واحد. فسمعه هو بصره » وبيصره هو حواسه. وائما قيل 
سميع بصير لاختلاف ال كيب لا لأهما في نفسهما شيثان مختافان ( الشهرستاني 
؟: كم). 

ومن هولاء ايضاً ماني الزنديق (5١1--195م)ء‏ وهو فارسي 
النسب سرياني اللغة » زعم أنه الفارقليط ( النبي الذي بَششر به المسيح ) . 
وقد أعلن ماني دعوته في طيسفون ( المدائن ) يوم تتويج سابور الاول ابن 
أزدشير فيها -5٠0(‏ 747 م). ومات ماني قتلا" » قتله بهرام بن 
هرمز في مدينة جنديسابور بتحريض من الكهنة المجوس . 

مزج ماني المجوسية بالنصرانية وأخل من مرقيون وابن ديئصان وتقبل 
المذاهب الفلسفية والدينية فعد" هرمس وزرادشت وأفلاطون وبوذا وعيسى 
في الانبياء » ولكن لم يعد فيهم مومبى . وقال ماني ان العالم مصنوع مركب 
من أصلين قديمين (النور والظلمة ) » وإنهما لم يزالا ولن يزالا. وهما 
سميعان بصيران متباينان في ابلوهر متقابلان في الحيز (المكان). وقد 
فرض ماني على اتباعه العتشرة في الأموال. وكذلك أمرهم يترك عبادة 
الاوثان والكذب والقتل والسرقة والزنا والبخل والسحرء ثم نباهم عن 
أن بوذي احداهم ذا روح. 

ومن أتباع ماني والزائدين في التطرّف عليه مزدك بن بامداد الذي ولد 
في نيسابور ودعا الى اللحرميئة (الفرح واللذة) . 

رأى مزدك أن العصر مضطرب واستبداد النبلاء بالعامة شديد” وأن الناس 
في نزاع لا ينتهي وأن الدول في قتال لا ينقطع » فكانت دعوته تدور على 
النهي عن المخالفة والمباغضة والقتل . ثم رأى مزدك أن الحلاف والقتال يقعان 
في الأكير سبب الاموال والنساء » فأأحل” النساء وأباح الاموال . وتقبّل 
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قباذ الاول” دعوة” مزدك فخاف الكهنة والنبلاء على سلطتهم فخلعوا قباذ » 
عام 441 م ء ونصبوا مكانه اخاه جماسب . غير أن قباذ استطاع أن ينجو 
من سجنه وأن يعود الى العرش في العام نفسه . ثم إن" قباذ قتل مزدك فيما 
بعد » عام 04 م. 


التو سع و المطالعة 
كتاب الفهرست لابن النديم ( فلوغل ) ص ١8‏ 48" . 
كتاب الملل و النحل للشهر ستاني 
.152-159 01 ..60 .115 :8 ,عمة - 
231-41 771 ,عطا8 5 .8 عم ا 
.3 20505 .له .260 ,ققمه3 كتقاط 'ز5 ,دمأعنا 18 م0امه020 م5كل' ‏ - 
71 2767 ,رأتئة2 .1101 نز ,لإاتتتهة امام زاتمم نمه سعاعناومد0 - 
.1959 
1 تاعتقنات ,اأمصكتنة0 1165© ه70 ,ممتهعنتاعطاء/لا قلة قنقهد 3‏ - 
قنع ..4 .م2 ,وزة17 عل .18 عدم ,عصعامناكمه6 أ كعناوناهمه 6‏ - 
.105 


لل 


يفال العاسَفة الدب إلىالثرق 


انتقلت الفلسفة من الغرب الى اشرق بعاملين اساسيين - 

0 ا بيت الاسكندرية بنيت مدينة ترف وثقافة فازدهرت ؛ 
فانتقل اليها الناس” واز دحمت بالعلماء والمفكرين . 

(ب)-لا انخذ قسطنطين الاول (1/4ط050:*#م) النصرانية” ديناً 
رسميآ لليونان بدأ اضطهاد المفكرين . ثم جاء يوستنيانوس الاول واضع 
الشرائع والقوانين المشهور فأغلق مدارس الفلسفة في أثينة (سنة 8199 م) 
مرة واحدة 

وهكذا كانت الفلسفة منذ بناء الاسكندرية تسير مشرقة” حى أغلقت 
مدارسها في اليونان فانتقلت الى الشرق جملة . 


١‏ - الاسكتدر بمصر 

نشأ ني الاسكندرية مذاهب فلسفية كثيرة : الفيثاغورية المتأخرة والافلاطونية 
المهتوّدة » والافلاطونية المتأخرة المعروفة بالمذهب الاسكدراني على الحصر . 
كل هذه المذاهب وسواها ء مما نشأ في الاسكندرية » غلب عليها الاصطباغ 
بالدين ووضع مم العقائد الدينية الشرقية في تعايير من الفلسفة اليونانية قدر الامكان . 

5-8 الاسكندرية باكثر فنون الفلسفة » فالاسكندرانيون ( القفطي 
١‏ هم الذين رتبوا بالاسكندرية دار العلم ومجالس الدرس الطبي . فمن الاطيام 
الاسكندرانيين المشهورين انقلاوّس واصطفن وجاسيوس وماريئوس وفوليس 
ماغنس . 

وكذلك اشتهرت الاسكندرية بالرياضيات والفلك » فإن اقطيمن وميطئن 


١ 7ه‎ 


اجتمعا في الاسكندرية واشتركا في رصد النجوم . وحسبك ان تعرف من 
الفلكيين الاسكندريين بطليموس” القلوذي ( بطولوميوس كلوذيوس ) 
صاحب المجسطي اشهر كتب الفلك في العصور الاولى ؛ ثم اقليدس صاحب 
كتاب المندسة المشهور . ثم هنالك ابولونيوس النجار » وهو رياضي قديم 
من اهل الاسكندرية قبل اقليدس » وله كتاب المخروطات . وهتالك ايضاً 
رياضيون آخرون كانت نشأتهم وشهرتهم في الاسكندرية . 

؟ -- انطاكية بالشام 


اشتهر في انطاكية مذهب لاهوتي ( فقهي مسيحي ) » كان من اشهر رجاله 
ديودوروس اسقف طرسوس (ت 44" م) » ثم تلميذه يوحنا المشهور بم 
الذهب أسقف القسطنطينية رت 407 م). 

وكان للانطاكيين فضل على الفلسفة اليونانية » فان اول ناقل لكتب 
الفلسفة اليونائية من السّريان نعرفه باسمه كان بروبوس 70008 وهو قسيس 
وطبيب عاش ف انطاكية في النصف الاول من القرن اتخامس للميلاد ؛ وكان 
عمله الاول مققصوراً علىشرح كتبارسطو المنطقية وكتاب أيساغوجي لفرفوريوس. 

وظل التعليم الفلسفي في الاسكندرية حتى جاء عُمر بن" عبد العزيز رت 
٠ه‏ - الام ) فنقله الى انطاكية . 

تنازع المذاهب المسيحية 

منذ مطلع القرن الاول للميلاد بدا النزاع حول المبيح نفسه : أله هو 
أم انسان ؟ وهل هو الذي صلب أم كان غيره المصلوب . ثم ما منقام مريم : 
أهي والدة المسيح الذي هو الله » تعالى الله » أم والدة عيسى الذي هو الانسان ؟ 

قال بعض النصارى إن المسيح كان إنساناً بسيطاً كسائر الناس.. وقال 
غيرهم إنه ولد من لا شيء » كما قال آخرون إنه ولد من يوسف النجار . 
وقال آحرون إن كلمة الله حلت في المسبح كما نحل" عادة في كل انسان . 

وأنكر ساويرس » سنة ١1/4‏ م » صحة التوراة ؛ وأذكر قيام المسيح من 


دل 


بين الموتى لأنه ل يمت . ثم قال أيضاً إن الانجيل قد تغير وتبدال . 
وني أواخر القرن الثاني للميلاد بدأ القول بالتثليث وبأن الاقانهم الثلاثة 
واحد بالعدد . 


المذاهب المسيحية قبل الاسلام 

لم جاء الاسلام كان ني المشرق أريعة” مذاهب نصرانية” سائدة" مشهورة : 

من اصحاب هذه المذاهب آربوس الاسكندري ( نحو 8805-1765 م ) 
الذي أعلن » عام ٠١‏ مء» أن المسيح ليس إاً ولكثّه عخلوق من لا شيء » 
وهو كسائر الناس . وقد انتشر رأي آربوس حبى عم ولم تسلم منه الا رومية . 

ومنهم نسطور ( نحو 4٠ 8١‏ م) الذي ولد في مرعش شمالي” 
سورية ثم اصبح بطريركياً على القسطنطينية (478 م). أعلن نسطور أن 

د اد : إها وانساناً » وأن مريم هي والدة الانسان لا والدة 
الاله » لأن الله لا يمكن أن يولد من انسان . ولذلك حرمه” مجمع أفنتوين 
المسكوني 18١(‏ م ) . 

ومن أنباع نسطور أفتيثيوس” أوطاخي » وكان يقول إن المسيح أفنوم 
واحد فيه طبيعة واحدة » ولكن ليست مثل طبيعة الناس . وإن المسيح تألم 
وصلب ومات وقبر . 

ومنهم يعقوب الإردعي رت 4د م ) الملقتب بزلزل لآنه زئزل الايمان” 
الكاثوليكي في بلدان آسية . وقد كان مدار اعتقاده على أن جسد المسبح غير 
قايل للآلام » وأن ما ذاقه من الآلام في الصلب كان خبالياً لا حفيقة” له . 

ومن هولاء أيضاً سرجيوش بحيرا المتوفتى نحو عام 518 م» قبل 
المجرة بأربعم سنوات . وكان حيرا هذا راهباً نسطوريا في نجران الي هي 
قرب دمشق » وكان يقول إن المسيح لم يصلب ولم يمت بل " شبّه به . 

ثم لما تولى" ه قل عرش" القسطنطينية » عام 5٠١‏ م ( 17 قبل الهجرة ) ؛ 
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وجد أن هذه المذاهب المتنازعة كادت تنُودي بالامبر اطورية فظن" أن باستطاعته 
ان يجمع هذه المذاهب المتنافرة” ويردها كلها مذهباً واحداً اذا هو أرضى 
اصحابها بأخذه شيئاً من كل هذهب . ولكن” عمل هرقل زاد الطين بلّة » 
فقد تمسك اصحاب كل مذهب يذهبهم ؛ ثم نشأ مذهب جديد هو المأهب 
الملكي , أي المذهب الرسمي للامبراطور والدولة : مذهب الروم الكاثوليك . 


 '*‏ الرها ونصيبين وغيرهما 

كان للسّريان الساطرة في ما بين النهرين ( العراق ) نحو خمسين مدرسة 
تعكم اللاهموت والثقافة اليونانية باللغة السريانية . فلما -جاء ملك الروم زينون » 
سنة 754 م » أغلقها كلها اذ انهم أهلها بتطرفهم ني آرائهم . فانتهز الفرس 
الساسانيون » وهم أعداء للروم ٠‏ هذه الفرصة واستمالوا اليهم نساطرة 
الرها » لأسباب سياسية بحت ء وأعادوا لهم فتح مدرسة نصيبين. وكان 
هولاء النساطرة السريان يهتمون يتعليم اللاهوت في الدرجة الاولى وبتعاء 
شيء من الطب والمنطق ومن فلسفة أرسطو . وقد نقلوا أيضاً عدداً من كتب 
فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو . 

وكذلك كان لليعاقبة مدارسهم في رأس عين وقتسرين على الفرات » 
وقد اشتغلوا بالنقل أيضاً . 

4 ححران 

كان أهل مدينة حران القريبة من الرها من السريان الصابثة الذين يعبدون 
النجوم » وكان اهتمامهم بالرياضيات والفلك والطب هما أخذوه خاصة عن 
أسلافهم الكلدانين . 

6 جنديسابور 

جنديُسابور مديئة في خوزستان (الاهواز ‏ "جنول غربي فارس ) 
بناها سابور الاول واسكن فيها اسرى من اليونانيين . ثم جاء يوستنيانوس 
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ملك الروم.فاضطهد الفلاسفة الذين تمسكوا بالمذهب الاسكندراني واخرجهم 
من امبراطوريته فذهيوا إلى فازس » فاستقيلهم كسرى أنوشروان" وبى 
هم مارستاناً ( مدرسة طبية ) ليستفيد” منهم وليلغيظ بهم عدوه يوستنيانوس. 

وقد بلغت جنديسابور ني الطب شهرة عظيمة وأمنها الاساتذة من كل 
صرب » ولكنهم كانوا يعلّمون العلم اليونائي خخاصة باللغة السريائية ؛ واحيانآ 
بالفهلوية » اي الفارسية القديمة . واستمرت مدرسة جنديسابور ( او مارستامما 
على الاصح ) مزدهرة” الى ايام العباسيين . 
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ثمنافة ميب فى الماهايكة 


شبه” جزيرة العرب واسعة جد والحياة فيها على نحوين : بتداوة 
وحتضارة . ثم إن العرب انفسّهم ينقسمون في حياتهم العصبية فرقين 
عظيمين : عرب توب أو اليمن وعرب الشمال أو مبْغسر . ولا ريب 
في أن عرب الكنوب كانوا أوسع حضارة" من الناحية الماددية على الاقل » 
ونحن اليوم تعرفه من تارخهسم” السياسي والاجتماعي أكثر مما نعرف 
من تاريخ عرب الشمال في اتتساع نطاق الخحياة وي امتداد الزمن » فان 
التقوش الّنوبية ( اليمنية ) الي أزاح المستكشفون عنها الغراب قد مكتنتنا 
على قلتها من أن نعرف جوانب كثيرة” من وجوه الحياة اليمنية . غير أن 
ملوك حمُيرٌ لم تكن معتنية بأرصاد الكواكب ولا باختبار حركاتها ولا 
بإيثار شيء من علوم الفلسفة ( صاعد 45 ). 

أما عرب الشمال فلم يتركوا لنا شيثاً مكتوباً في بداوهم ولا حضرهم . 
واذا كان نمت شيء من ذلك فهو جتمّل” يسيرة لا تفيدنا في استجلاء حقيقة 
أمرهم . ثم انه لم يبلغمنا عن أحد من ملوك العرب الشسماليين في الجاهلية أنه 
اعتى بشيء من علوم الفلك والفلسفة (راجع صاعد 5؛ ) . 

ومصادر معرقتنا بالجاهلية ثلاثة : 

أ القرآن الكريم في الدرجة الاولى . 

ب الشعر الحاهلي . 

ج ‏ مصادر الادب والتاريخ مما ألّفه العرب في العصر العيابي خاصة » 
أو مما ألّف في أزمنة أكثر تأخمراً وكان مني على مصادرٌ لم تصل إلينا . 


ميل 


أديان العرب 

البو من عرب الشتمال اكثر عدداً من المضر وأعظم أثراً في تاريخ 
العرب السياسي واللغوي والأدتي » وهم أهل قطرة سليمة. والدين في 
الماهلية كان أيضا دين” فطرة : إياناً بالله وعملا” للخير من غير نظام معيين 
للعبادة » مم شيء من خحوف الله والثقة به » قال أفئون التغلّي وهو شاعر 
جاهل قديم : 

لعسمثركهة ما يدري امروكيف يتقي اذاههولم يجعل' له الله" واقيا! 

وبيدو أن إعان الماهلييَ بالله كان وطيدآ » قال عيدء بن الابرص في 
معلقته : 

س يسأل الناس” يَحْرُموه )2 وسائل” الله لا يخيب . 

والاستشهاد على مقام الله في نفوس اللخاهليين وعلى أسمائه وصفاته وأفعاله 
مما بطول” » ويكفينا من ذلك كله قول لبيد في معلقته : 

فاقتم بما قسم المليك" ء فاتما قسم” اللحلائق بينا عتلاملها . 

من أجل ذلك لا ترانا نستغرب وجود نفر في الحاهلية كانوا يعرفون 
بالحتقاء . كان هلاء نفراً من الوَّرعين الذين سلكوا مَسلكا دينيآ عاقلا 
ومسلكا أخلاقيآ ميد وداعوًا من" حولهم الى هجر الآوئان وترك 
مساوىء الخاهلية من الحمر والميسير والثأر ووأد الأولاد . 

وتسرب الى العرب أشياء” من الأديان الغريبة » وكان أبرزّها عندهم 
-على قلّة أثرها كلّها في حيانهم” الاجتماعية - الوثنية . تعب مرو بن 
لحي على جرهم ونفاهم عن بلاد مكنّة وتولى" حجابة" البيت: ( الكعبة ) 
بعلهم . ثم إنه رص" فذهب الى البلقاء من ارض الشام واستحم في حمة 
(نيع دافيء ) هنالك فْبَرأ . وقد وجد اهل البلقاء يعبدون الأصنام فسألحم 
عنها ققالوا : نستسقي بها المطر وننتصر بها على العدوّ . فحمل عمرو اصناماً 
وجاء ببا الى مكة ونصبها حول الكعبة . 

وعبد العرب الاصنام” والأوثان بعد ذلك ء ولكن لا على انبا الله بل 


١ مره‎ 


على انما وشفعاء” إلى الله »» فقد حكى عنهم القرآن” الكريم” : في سورة 
الزّمرٍ الديةا : و والذين اتخلوا من دونه أولياء ؛ ما تعيتدهم إل" 
ليقربونا الى الله زلفى » . ولقد حج العرب الى هذه الاصنام وذبحوا لما 
الام واقسموا أبنمانهم بين يديئها وتسمًا بأسمائها نحو عبد العترّى » 
عبد مقو عبد ود » عبد مناأة” » وتنيم مناة » عبد اللات » وتيم اللات ؛ 
وزيد اللات . وكان العرب يعتقدون أن هذه الاصنام أدنى مرتبة من الله 
حتلم » قال اوس بن حتجتر : 

وباللات والعرّى ومن دان ديتها وبالله ؛ إن الل منهن اكير ! 

على أن وثنية العرب كانت سطحية جدَّاً لم تظهر كثيراً في اشعارهم ولا 
جاءت بها روايائهم ولا ختلقتت هم نظمآ عقلية او اجتماعية ؛ أضف الى 
ذلك قل مبالاتهم بها أحيانا كالذي كان يصنع صنما من مر ثم إذا جاع أكله . 
ويدلك على مثل هذا قول” رجل من كنانة” في صم لهم السعة ال 2 
نينا إلى سعد ليجمع يثنا فشكتنا سعدث” فلا نحن من سعد . 
وهل سعد إلا" 0-2 بتنوفة من الأرض لا يندعى لغي ولا شد . 

وابلم من هذا في قلة البلا قول غاوي بن عبد الى وقد رأى بين 
اثنين (او تعلباناً واحدا ) يبولان على صم فقال : 

أرب يبول الثعلبان برأسه 1 لقد ذل" من بالت عليه الثعالب . 

أما الجامع الروحي. الذي كان يمع بين أفراد الأسرة ويجمع أيضاً بين 
أفراد القبيلة فكان ابر . ولقد قام الب اجاهلي في البداو والحتضر مقام 
الدين والرابطة الاجتماعبة والاخلاق الشخصية معاآ» يدلنا على ذلك قول 
النابغة في حديث الرجل والحية : 

فلمًا وقاها الل ضربة” فأسه ٠‏ وللبر عين' لا تغمئض فاظره" ؛ 
أو قول” عمرو بن كلئوم في قتال أقاربه بي بكر : و تجذ رووسهم 
من غير بر ». 

وقد جاء مدرك ابر واضحاً في قول طرّفَة” بن العبد يتألّم من سوء 
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معاملة عمّه مه بحقته من عه كرما » فقال : 
فلو كان ماي 00 هوغيه لمرّج كربي أو لأنظرني غدي . 
ولكن مولاي امرو هو امي على الشكر والتسآل أو أنا مفتد. 
وظلم ذوي القتربى أشد” مستضاضة”2 على النفس من وَقْم المنسام المهند. 

أما أجمع تعريف لبر وأوفاه ففي سورة البقرة (؟ : 11/4 ) : وليس 
ابر أن تولوا وجوهكم قبل المتشرق والمغرب ؛ ولكن البر من آمن 
بالله واليوم. الآخر والملائكة والكتاب والنبيين » وآنى المال> على حبته 
ذوي لقعربى واليتنامى والمساكين والسائلييتة وني . الرقاب وأقام” الصلاة” دانى 
الزكاة والموفون” بعهد هم" اذا عاهدوا والصابرين في البأساء والغَرّاء وحين 
البأس . أولتك الذين صدقوا وأولئك هم المتقون » . 

وأنكر الماهليون بَعلث اسل » وخصوصا حينما رأؤهم بشرأ متهم . 
على ألهم ربما ققبلوا أن يمُرسل الله" رسولا” من الملائكة يخالف ابش في 
طراز معيشتهم » قد حكى الله تعالى في القرآن الكريم اعبراض" العرب 
على رسالة محمد صلل" الل عليه وسلّم فقال : في سورة الفترقان (76 : ا 
٠ ) 8‏ ووقالوا : ما لهذا الرسول يأكل” الطعام. وبمشي في الأسواق ! 
ولا أن زل معه ملك" فيكون” معه نذيرا ؛ أو يلت إليه كتثر » أو تكون 

جنة” يأكل منها . وقال الظالمون : إن تتتبعون إلا" رجلا مسحورا ٠‏ . 

م الله في سورة الإسراء فنا 0 : ووما منع الناس” أن 
يوّمنوا إذ جاءهم المدى إلا" أن قالوا : أَبَعَتْ الله بشراً رسولا! » وكذلك 
في سورة التغابّن (54 : 5) : ١‏ ذلك با' رص الو 
فقالوا : أَبَغَرٌ يهدونتنا؟ فكفروا وتوكوا.. 

فالصلة إذن بين السماء , والارض لم تكن مستغرّبة عند الماهليين بل 
كان موضع الاستغراب أن" يقوم” بها رجل منهم . ييا حياتهم ويعمل ينهم . 
إلا أنم لم يستغربوها من الكتهان ‏ الذين اعتز لوا البيئة الاجتماعية وعاشوا 
عيشة ” محوطة بالأسرار والألغاز والزّهد الظاهرء وتكموا السجم المتكلف. 


حل 


كان العرب طبيعيين وجبريين 

الطبيعيون » كما يقول الغزالي' ( المنقذ 74-15 )2 هم الذين يقرون 
مخالق حكيمر ولكن يرون أن النفس تابعة” البدن وأمها تنعدم بالعدامه فجحدوا 
الآخرة لأن” المعدوم” لا يعود وأنكروا القيامة والحساب واللبثّة والنار. 
ولقد ورد ذكر هذا الاعتقاد عند ابلناهليين في القرآن الكريم في سورة الحائية 
(8:18؟7) : ووقالوا :ما هي إل حياتنا الد نيا موت ونحياء وما 
يهلكنا إلآ الدهر » . 

فابخاهلٍ كان ينظر إذن الي الحياة نظرة” طبيعية” مادية ممحضاً . لقد كان 
يعتقد أن الحياة تقوم على تمع الطبائع ( اى قل العناصر الطبيعية ) وتركيها . 
اما الموت فيقوم على تحلّل تلك الطبائع » ١‏ فالطبع يكم بي .» هو الذي يجمع 
هذه الطبائم ليهب الحياة » و «الدهر المني » هو الذي يتنهك القوة 
ويسلب اللحياة ؛ قال جم بن مقبل : 
ان نقصٍ « الدهر )مي مرة لبلى” «فالدهر » ارود بالأقوام ذو غير . 

واعتقد الخاهليون أن الموت نباية حياة الانسان » وأن المقصود بالحياة 
انما هي هذه الحياة الدنيا . قال حاتم" الطائي في تأكيد قيمة الحياة الدنيا وحدتها 
يخاطب امرأته ماوية” : 
أماوي » ما يُغني الثراء عن الفستى اذا حتشرجت يوم وضاق بها الصدر"". 
أماوي » إن" يتصبح صداي بقفرة من الارض لا ماء” لدي ولا حمر » 
تري أن ما أنفقت لهيك” ضِرّني؛ وأن يدي ما بخلت به صفر! 

وظهر اللخبر عند العرب الحاهليين ني اعتقادهم أن الموت حم على كل 
حي في وقت معيئن لا متأخسر عنه ولا متقدام :اميكان أذ شتير عا الى كول 
جمرو بن كلثوم في معلقته : 7 7 

وإنّا سوف تدركنا النايا همقدارة” لنا ومقدرينا. 


. ) حشر جت النفس : “رددت في الصدر ( عند مغارتة البدن‎ )١( 


5 تاريخ الفكر المر بي )١1(1‏ 


وظهر الخحبر عندهم أيضاً في جميع ميادين الخياة فإن الانسان لا يئال 
في هذه الحياة ' ولا يصيبه فيها » الا ما كان الله قد أراد له . ونقتصر هنا 
على المشهور من قول طرفة” بر العبد في المعلّقة ردأ على من يلومه على 
كثرة ذعاب ا الوشى (الحوب ) وعلى الانفاس في الات » اف التعرض 
للموت » وردآ على الذي يلومه على أنه لم يجمع ثروة” وم يبن أسرة : 
ألا أيتهذا اللاتمي أحضسر الوغى2 وأنأشْهّداللذات» هل أنتمسخلدي؟ 
فان كنت لا تسطيع دقع مسديني ؛ فدعني أبادرها بما ملكت يدي ! 
ولو شاء ربي كنت قيس" بن" خخالدر 3 ولو شاء ربي كنت سمرو بن مرناد : 
فأَلْفِيتُ ذا مال كثير . وعادني بنون" كرام صادة لمسود! 

با لوت الم عل جمع اليشر لا يفرق ؛ حيشا بي »ين أحد نهم ) 
قال زهير بن أبي شُلمى في معلقته : 
ومن هاب أسباب المايا تله ») وإن يرق أسباب السماء بُسللم . 
رأيت المنايا خبط عشواء” : من تلصباً تمتئه ‏ ومن تخطى ء ' بتعمار' فيتهثرم( 

واذا مات الانسان وفارقت ووعحة بدنه » لم ببق للبدن قيمة ولا شعورٌ 


2 #4 ىم 


عثل ما كان ينئاله قِ الحياة الدنيا (كالقطع والتعذيب ) . قال الشتفرى : 


فلا تقبُروني » إن قبري محرم” عليكم ؛ ولكن" خايري؛ آم عامر'', 
اذا مامضى رأسيء وف الرأ سأ كاري ؛ وغلودر عند الملتقى "ثم" سائري ؛ 
هنالك لا أرجو حياةت تشرني 2026 سسجيس” الليالي أمبئسلا” بالخرائر!؟؟] 

وكان الغالب” على جمهؤر اللذاهليين أنهم 'ينكرون البعث والنشور ولا 
أيصد فون بالمعاد فقال فاعرهم + 

حياة' ثم موت ثم نر ؛ حديث أخرافة ٠‏ يا أم مرو . 

ولما جاء الاسلام وبتشّر بالبعث قال شداد بن الاسود يرثي قومه من 


لل أم عامر : الضيع . خامري » أم عامر : اللي » أيتها الضبع » جسمي وكل من 
(0) سجيس الليالي » دائماً . نبسلا بالمرائر : مماقباً على جرائره ( جرائمه ) بالحيس . 


يفول 


فتلي معركة بدر (15م > ؤكاكم): 
تخزنا الرسول )١١‏ بأن سنحيا ؛ ‏ وكيف حياة أصداءٍ وهام! 


على ان بعض الحاهليين كانوا يومنون بالبعث والقيامة والحساب » عدد 
الشهرستاني منهم نحخبة صالحة ( 7١510:‏ ). وأشهر ها يستشهد به 
هنا على ذلك قول زهير : 
فلا كسمن" اهما في صدوركم يَخقى ؛ ومهما كلتم الله" يَعنلم : 
بوْخدر فيوضع في كتاب فيد عبر وم الحاب ار سيل" فكت ' 

و وكان بعض العرب ”") اذا حضره الموت يقول لولدم : ادفنوا معي 
راحلتي حتى أُحنْشَرَ علبها ؛ فان لم تفعلوا حشرت على رجلي . قال خزيمة 
ابن الاشيم في الخاهلية ‏ وحضره الموت - يوصي ابنه سعدا : 
يا سعد » إما أمملكن” فإنني أوصيك” عن ا الوصاة الاقرب . 
لا تتركد” أباك يكير و راجلا في الحشر ينصرم لليدين ويتكتيا . 
واحمل” أباك عر بعير صالح و(تقي الحطية) إنه هو اقرب . 
ولعل" لي مما تركت مطيئتة" في ا لحشر اركيها اذا قيل: اركبوا ! 

..... وكانوا يرابطون الناقة معكوسة الرأس الى موخرها مما يلي ظهرها 
او مما بلي كلكلها وبطنها ويأخلون ولية (برذعة» سَررجاً ) فيشد ون 
وسطها ويقلدون بها عنق الناقة ويتركونها كذلك حبى موت عند القبر ... 


ولعل” الحج هو العبادة الؤحيدة الي وصلت الينا تفاصيلها من اللحاهلية . 
الحج موسم ذو غاية مزدوجة : عبادة” لله ومنافع للناس . ويبدو أن 


)١(‏ أكتر المراجع “روي البيت بلفظ : مخبرنا الرسول ... » والمعى لا يستقيم بلك لأن 
الغامر مشرك . ولو كان الشاعر يؤمن بأن محمداً رسول الله لما رد قوله عليه السلام باليعث 
والنشور . والأصوب أن بر وى البيت بلفظ : حير نا أبن كيشة ا درف ليان ؟ وكيشة 
كنية وهب بن عبد مناف جد الرسول لأمه » وكنية زوج حليمة السعدية مرضعة الرسول . وكان 
المشركون يقولون لنبي صل اله عليه وسلم ابن أبي كبقة ( القامرس ؟ : ٠ه؟‏ ). 

(؟/ صاعد 44 . 


يلل 


الحاهليين كانوا يسَحُجون في مواسم متعدتدة الى أماكن ممتلفة » وأن المج 
الاكبر كان الى الكعبة في مكّة في شهر ذي الحجة , آخرٍ شهور السنة 
القمرية . ويبدو أيضاً أن المواسم الصغرى كانت خاصة بقبيلة قبيلة. من 
عرب الخاهلية » وان الموسم بإطلاق » وهو احج الاكبر » كان للعرب 
كلهم الى مكة في ذي الحجة . 

في أواخر السنة التاسعة الهجرة ( ربيع ١‏ م ) كان معظم العرب قد 
دلوا في الاسلام طوعا أو بعد حرب وقتال . ثم بقَيّ جماعات قليلة في 
عنادها على الشيرك » فترّلت سورة" التوبة أو بتراءة » وهي السورة التاسعة 
من القرآن الكريم » لإنذار المشركين يوم الحج الاكبر » حينما يجتمع الناس 
كلهم ني مكةء بأ" اذا لم يدخخلوا في الاسلام طوعاً قوتلوا حتى يُسُلموا 
أو يبيدوا ؛ وإنّه لايقبل من العرب إِلّا الاسلام ! 

وكان من مناسك الحج الاكبر الطواف والوقوف بعرفة” والإفاضة من 
عرفة والأضحية والرجم . وهذه كانت تتم في أيام قليلة . أما موسم الج 
فكان ثلاثةت اشهر أو أربعة” ينصرف الحاجون ني اثنائها الى التشاور وعقد 
المحالفات والبحث عن الغرماء وإنشاد الشعر وإلقاء الحطب ء كما كان يلحق 
بالمومم سوق للبيع والشراء . 

وفي أشهر الح كان العرب لا يتقاتلون . وكانوا يسمون تلك الاشهر 
الاشهر الحم » وهي ثلاثة أشهر متوالية : ذو القتعدة وذو الحجة والمحرّم » 
ثم شهر مفرد هو رحب ( الشهر السابع من السنة القمرية ) » وكان فيه عتمرة 
أو حج شخصي هو في الحقيقة بمثابة زيارة . على أن الأشهر الحرم كانت 
ذات دلالة ديئية حهى تكون وازعاً فعالاة ثم ذات غاية اجتماعية ممبيىء 
للجاهليين فترة سام يرتاحون فيها من المعارك البي كانت متصلة . وبعد ذلك 
كله يعودون الى أعمال الحياة العادية من كسب وحرب. 

الحرافات الفطرية 

كان عرب الجاهلية بدوا على الفطرة » من أجل ذلك وجِّدت الحرافات 
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الى تصديقهم طريقاً ممهنداً ؛ وكان منها ما دخل في نسبج حياء جم كاعتقادهم 
بشوم الغغراب حبى سموه غراب البيئن ( الفراق ) لآنه ينذر بافتراق الشمل 
والبعد عن الاهل واللاصحاب والاحباب قال النابغة : 
زعم البوارح أن رحلتنا غدا؟ك وبذناك سحبّرنا الغراب الاسود. 
والبوارح جمع بارح وبروح وبريح وهو الطائر يمر من يمين الشخص 
الى يساره » وكان ذلك دليل الشوم عندهم . وضداه السنيح والسانح ٠‏ ونحن 
نرى ذلك كثيراً في الشعر الحاهلي » وخصوصاً في مواقف الحب والموى . 
غير أن هذا الاعتقاد السائد لم يمنع نفراً سن الحاهليين أن يتهكّموا على من 
يقول به . قال علوف بن علطية , بن شرع ( المفضليات 196 ) : 
قوام” البلاد لحب اللقاء» ولا نتقي طاء لرأحيث طارا 
سنيحاً ولا جارياً بارحا ؛) على كل حال نلاقي اليسارا ! 
واعتقد العرب بالحن . وليس وجه الحرافة ني الاعتقاد بالحن” أنبا كائنات 
نفسانية كما كان يراها اليونان » أو كانت روحانية على ما جاء في القرآن ؛ 
بل وجه الحرافة في ذلك أن الحاهليين اعتقدوا أن ابلحن يساكتون الناس 
ويتزوجون في اللإنس » وأن نفراً من الحاهليين كانوا تاج بين امن والانس . 
ورأى البدو الخاهليون مديئة تد مر بآثارها الضخمة الرائعة قائمة في قلب 
البادية فنسبوا بناءها الى ابلحن . وقد ذكر ذلك التايلة ل ماقتس فهال : 
... إلا" سليمان” إِذ" قال الأله له : قّم' في البريّة فاحد'د'ها عن الفتتّد » 
وخيئس و ابلين” » اثي قد أذ نتلهم ينون دمر بالصفتاح والعسمد! )١١‏ 
وكذلك كان لهم تصديق بالغيلان . والغول يطلق على الذكر والانى 2 
ويسمى أيضاً السعلاء أو السعلاة » وهو حيوان غريب يغول الانسان » 
أي يهلكه . وصفة الغول أنه يتشكل أشكالاة عنتلفة يتراءى بها للانسان حى 
يستدرجه . فاذا استطاع الغول أن يتألّف ذلك الانسان” عايشه : وربما قطعه 


)١(‏ احددها : ردها ء امتعها . الفئد : المطأ و اللطل 8 فساد العقل » . الصفاح: الحجارة 
المسطحة العبد : الأعد: . 
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عن الإنس ججُملة” وربما أهلكه . قال كعب بن زهير عن صاحبته في القصيدة 
اللي وفد بها على الرسول مستأمتا ثم> قبل إلقاتماءأسلم بين يديه : 

فما تدوم على حال تكون بها :2 كماتلوّن في أثوابها الغول . 

ومن خرافات العرب القول بالخامة والصدى . 

كان عرب الخاهلية أهل” ثأر : اذا قستل من قبيلة قتيل” أخذ ولينّه بثأره » 
بقتل القاتل أو بقتل رجل آخر من قبيلة القاتل اذا لم يحد سبيلا الى القاتل نفسه . 
ولقد حل ا ا 0 اذا تأحتر أولياء القتيل بالثأر لقتيلهم 
خرجت من رأ س القتيل هامة أو صّدى ء أي طائر » ثم جعلت تلك الهامة 
تصيح : اسقوني ( من دم القائل ) » حبى يثأر للقتيل . وقد قال ذو الاصبع 
العّداواني يتوعد ابن عم له بالقتل » من غير أن يستطيع أحد أن يأخل له بالثآر : 
ياعمروء إلا "ندع' شتمي ومنقاصي أضْرِبنك حبى.تقول” الحامة : اسقوني. ! 

ويلحق بالعبادة الجاهلية الذبائح . والذبائح أنواع : الاضاحي وهي 
شكر للاله على ما أسلف من نعمة » ثم القرابين وهي لاسترضاء الالّه والتقرب 
اليه في سبيل نعمة مقبلة . وهنالك التذور )2 وهي تقد مة مشروطة موجّلة 
إذا استجاب الآله طلب الناذر . والنذار يكون ذبيحة أو تقدمة أخرى ماد بة 
من مال أو ثياب ؛ ويكون تقدمة معنوية وذلك بأن يثرك الناذر الذي استجيب 
طلبه حيواناً سائماآ لا ينتفع أحد” بلبئه او صوفه او بالححمئل عليه ( ويكون 
لذلك الحيوان علامة يعرف بها ) . وقد يكون خدمة” دائمة أو موققتة لبيت 
ذلك الاله ؛ وقد يكون صيام أيام ؛ وقد يكون اسماً يطلقه الناذر على أحد 
أولاده » كما قد يكون ذبح ألحد اؤلاده , 


الكهانة والعرافة والرؤيا والرئي. 
الكهانة إحساس او تيل يقمْصّد” منه إدراك الكذلّيات والحزئيات من الغيب ؛ 
ويكون ذلك إما بالحد”'س أو بالرويا أو بالاستدلال من علامات في سلوك 


الحيوانات » أو ني باطنها بعد ذيحها » أو من علامات في النبات والحماد . أما 


كك 


العرافة خاصة فتتعلّق بمعرفة الماضي كالاهتداء الى القاتل أو المسروق أو الضائع . 
والعيافة تكون بمعرفة المغيسبات من شق بطون الحيوانات للاستدلال بما في بطونما 

من الغلامات . والزجر يتعلّق بإثارة الطيور أو بملاحظة طيراما وربط سلوكها 
عا يرمع الانسان على عمله . 

والكاهن أو العراف قد يكون رجلا وقد يكون امرأة ؛ وقد يكون له رئي 
أو تابع من ابلين” يسترق ' له الأخبار والأسرار من السماء ومخبره بها فيخبرها 
هو للسائلين . وكان الكاهن والعرّاف يكرمان ببدية هي في الحقيقة أجر 

ومما ينسب الى الككهان والعرافين المعرفة” بالطب وشفاء الأدواء المستعصية 
والاحوال النفسائية الشاذة وخصوصا في الحب 2 . وقد يُعلجزون احيالاً عن 
ذلك . قال عثروة بن حزام (ت نحو ٠‏ مع 500 م ) يذكر عراف اليمامة 
وعرّاف نجد وعجزّهما عن شفائه مما كان قد أل به من حب عفراء ( فوات 
الوفيات ” : 45 ) : 
تجعلت لعرّاف اليمامة حكلمه )٠7‏ وعرّاف نمد إن' هما شقاني . 
فما تركا من حيلة يعملانهاء ولا شربة إلا وقد سقياتي . 
ورشًا على وجهي من الماء ساعة » وقاما, مع العوّاد يبتدران ؛ 7 
وقالا: «شفاك الله . والله » مالنا بما ضمدّت منك الضلوع يدان إ" 

ويلحق بذلك أيضاً القيافة » وهي: في الحقيقة من العلم » وتدور على 
تتبع الاثر للاهتداء الى الحيوان الضال والانسان المارب » كما تدور على 
الففراسة لمعرفة قرابة الشخص المختلف في نسبة أولمعرفة أخلاقه من سمات وجهه . 

وكان لهم معرفة بتعبير الرويا ( تأويل الاحلام ) وسوى ذلك من العلوم 
الفطرية . 

)١( '‏ حكمه : ما يطلبه من بدل أو أجر . 

(؟) العواد جمع عائد : الذي يزور المريض . قام المرافان يبتدران مع المواد : يسابقان 


العواد الخروج من غرفة عروة المريض . إذا أشرف المريض عمل إسلام روحسه فان الطبيب 
والزوار كانوا في العادة مخرجون من غرفته وييركونه وححده ًّ 


يدل 


اخياة الفكربة في اللجاهلية 

قال صاعد الاندلسي في كتابه طيقات الامم (ص 44 -5: ) و إن علوم 
العرب كانت علوم لسانها وأحكام” لغتها ونظم” الاشعار وتأليف اللحطب ؛ 
والعرب أصل علم الأخبار ومَعدان معرفة السّرٍ والأمصار . ثم كانت 
لهم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغاربها » وعلم بأنواء الكواكب وأمطارها ؛ 
على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم الى معرفة 
ذلك ني سبيل المعيشة لا على طريق تعلّم الحقائق ولا على سبيل التدرب في 
العلوم . وأما علم الفاسفة فلم يَممْتَحْهم الله عر وجل شيئاً منه ولا هيأ 
طباعهم العناية به . ولا أعلم أحداً من صميم العرب شهر به الا أبا يوسف 
يعقوب بن اسحق الككندي وأبا محمد اسن الممداني . 

ومع ذلك فائنا لا نرى أن اللاهليين كانوا في عزلة تامّة عن الحركات 
الفكرية ني البلاد المجاورة لهم » ولا نمجدهم في ذلك أدنى حال من معاصريهم . 
حتى الروم البيزنطيون الذين هم ورثة الفلسفة اليونانية لم يكن لديهم في 
القرنين الخامس والسادس » في عصر اللاهلية العربية » الا صوفية” وفقه” 
يشوّهون ببما الفلسفة والعلم . إن يوحنًا فيلوبونوس الاسكندراني الذي 
شهد أواخر القرن السادس للميلاد (أيام زهير بن أبي سلمى وعثثرة ) قد 
أعلن أن أفلاطون قد فكر بوحي من مومبى » كما أنه قد طبق مذهب 
أرسطوطاليس على التثليث واستنتج أن الآب والابن والروح القدس ثلاثة 
أشخاص مفترقون 2. في ذلك الحين لم تكن الفلسفة في بلاد الروم تختلف 
من الفقه . 

كان العرب في الخاهلية يعرفون الترجمة ( نقل الكلام من لغة الى لغة ) 
والتراجيم (التراجمة ) . قال الاسود بن يعفر يصف حرص أحدهم على 
الحصول على الحمر : (المفضليات 7٠١‏ ) : 

حبى تناولما صهباء” صافية"2 يرشو التسجار عليها والتراجيما . 
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الحاهلية » فقد قال النابغة في معلقته : 
واحكم ' كحكم فتاة الحي اذ نظرت إلى حتّمام سراع. وارد التَمّد ؛ 
قالت : ألا ليتما هذا الحمام لنا الى حمامتنا مع نصفه فقد. 
فحسبوه فألفؤه كما ذكرت: تسعاًوتسعينلم تنص" وم ترد ؛ 
فكمّات ماكة فيها حمامثها وأسرعت حسبة في ذلك العدد ! 

ان الشاعر الجحاهلي قد استهوته المعادلة البسيطة : س + نك + ٠١٠١ > ١‏ 

١ 

أما ني الفلك فان لعرب الخاهلية ملاحظات كثيرة” لا تدل" على أن نفرآً 
منهم كانوا على قسط من علم الفلك النظري والعملي فحسب » جاءهم من 
جير الهم في العراق على الأكثر » بل على أن جانباً من ذلك العلم كان شائعاً 
في الناس . لقد وقّت امرو القيس زيارته حبيبته بقوله في معلقته : 
تجاوزت أحراسا اليها ومعنشرا علي" حراصاً لو يُسرون مقتلي » 
اذا ما الثريًا في السماء تعرّضت تعرّض” أثناء الوشاح المفصل. 

ان امرأ القيس يحيرنا أنه لا جاء لزيارة حبيبته كان عنقود العريا يبدو 
في السماء بأعرض جوانيه » ويبدو لنا أن الثريا تكون كذلك في نجد في مطلع 
الشتاء . ولما قال المتلمس : 

وقد أضاء سهيل بعد ما هجعوا كأنه ضرم بالكف مقبوس ! 
كان يعرف النجم- سهيلا ويعرف أنه كان وقتئذ أبعد ما يكون عن الشمس 
وأقرب ما يكون من الارض ؛ أو نمو ذلك . 

وعرف عرب الخاهلية الطب معرفة جيدة فقد كان فيهم أطباء درسوا 
في فارس” او في بلاد الروم واستفادوا من خيرههم بعقاقير بلادهم » فان 
وتمرن هناك وعرّف الداء والدواء . وكذلك التَضر بن الحارث بن كلندة 
نشأ طبيباً كأبيه فقد سافر في البلاد واجتمع مع الافاضل والعلماء بمكة 
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وغيرها وعاشر الاحبار والكهنة واشتغل وحصل من العلوم القديمة اشياء” 
جليلة” القدر واطّلع على علوم الفلسفة واجزاء الحكمة وتعلم من (ابيه ) 
ايضاً ؛ ما كان يَعنلّمه ابوه من الطب . وكان للجاهليين براعة في ابكراحة 
وامراض العين . 

ولقد كان هناك نوع' آخر من التطبيب بالرقى والعزاتم يقوم به الكهنة 
والعرافون ؛ ولا ريب ني ان هذا النوع الذي شاع في بلاد كثيرة كان شعوذة 
او كالشعوذة » إلا" ما كان من أثره التفساني القاصر على التأثير في عدد من 
الاحوال . 

وا وسفة عط له ين" العبد الناقة” في معدّقته بستة. وثلاثين بيتاً فيها كثير 
من الدقة والتفصيل كان بلا ريب قد لاحظ أمورا كثيرة في تشربح الحيوان : 
لقد أصاب وصف جمجمة الخمل ( بالعّلاة : السندان ) وأدرك أن" الحمجمة 
مولفة من أقسام من العظام يسك بعضها ببعض لأن أطرافها مسثنة متداخلة . 
وكذلك وصفن طرفة القلب بأنه أحذ” ( ضامر ) مُتملم ( مجتمع ومدور 
ومشموع ) كيرياة :صر قاش كلجر الذي تكسّر به سائر حاار 
وهو الفهر الذي تداق" به الاشياء” فتكسر » ويكون ملء اليد ) مصمد 
(ملفوف في مثل الحرقة او المنديل ) في صفيح ( في سماء » أي معذق ) » 
وذلك قوله في المعلقة : 
وجمجمة مثل العلاة كأنما وعتى الملتقى منها الى حرف مبرد . 
وأروع ناض 8 ململم كمرداة صخر في صفيح ميد ! 

ان هذه الاوصاف لا تدل على “ملاحظة عارضة عابرة ؛ بل على مشاهدة 
عاقلة ودرس دقيق ليس من نطاق الشعر » » بل هو بعلم الطب ألصق . 

الفاسفة الخالئصة 

ونحن نجد في الشعر الحاهلي آراء برة تتّصل بالفلسفة الخالصة من نظرية 
المعرفة ومن السياسة في العدل والحرية والحلم والشورى والاخلاق . أما 
الحكم العامة الي وردت في الشعر الحاهلي فكثيرة متنوعة . 


كن 


كان الحارث 'بن حلزة يفتخر بأنه يتحداس في كل" الامور : يتطلّب 
المعرفة من غير طريق الحواس" ؛ وذلك واضح في قوله ( المفضليات “اه ) : 
فحبست فيها الركب أحخداس في كل الأتورة رست اذا دين | 
ولطرفة بن العبد آراء" في الاخلاق تقرب من أن تكون فلسفة” وتقرب 
من آراء أرسطبوس .2١١‏ انه يرى الغاية من الحياة هي اللذة الماديّة العاجلة 
6 ل مالي بالا اللرزيوقف اناس ينه ذلك ما دام هو وحده سيتحمل 
نج سلوكه. قال في معلقته : 
1 من لذاة القى 2 وجاك لم أحفيل' مبى قام علودي . 
فمنهن سبقي العاذلات بشسربة كلميت مى ما تتعلل” بالماء تيد ؛ 
وكري اذا نادى المضاف محسا كسيد الغتضا » نبهته » المتورّد ؛ 
وتقصيريومالدتجن » والدجن معلجب» يهكنة نحت اللباء المعمذ. 
فنرني أروي هامئي في حيآتها مسخافةة شرب في امات ممُصرّد. 
وذرني وخسلقي » إنتي لك شاكر ولو حل بيني نائيآ عند ضترغتد . 
وقالوا : ألا ماذا ترون" بشارب شديد علينا بغيئه متعمّد؟ 
فقالوا : ذروه » إنما نفعها له؛ وإلا" تردوا قاصي البرك يزدد ! 
فطرفة يرى لذة الانسان في الحمر و[كرام الضيف واللهى مع النساء » 
يزيد أن يمنت يله لي أعلياة لآنه أن يكون يس الوت في ء" من ذلك : 
كريم” يروي نفسله في حياته) ستعلم ' ان متنا غداً أيتّنا الصّدي !] 
ويحب طرفة” أن يسك هذا السبيل” ولو امنْطر إلى أن يعيش” بعيداً عن 
جميع الناس . ثم هو يرى أن اللو لا يزيد المندفع في امر من الامور إلا [صرارا. 
وكان للجاهليين في الحرب رأي سيامي فطري » ولكنّه واضح . إن" 
تتابع الغزو في البيئة الخاهلية حمل العرب على أن يعتقدوا أن الحرب هي 
السبيل” الوحيد الى حل" المشاكل وحمم اللحلاف ؛ وكانوا يرون أن القبيلة 


. 1٠١ راجم » فوق »ص‎ )١( 


عن 


العزيزة الحانب هي القبيلة التي تتظلم غيرها من القبائل : تبدأها بالقعال » 

أي تتخزو غيرها قبل أن وها غيرها . وعلى ذلك قول زهير في المعلقة : 

ومن لا يداد' عن حوضه بسلاحه . ينهندام'؛ومن لا يظلم الناس يتظلم”. 
وقال حرب .بن مساعر : 

عطفت عليه المهر عطلفة اسل كمبرة ؛ ومن لا يظلم الناس يظلم . 


للتوسع والمراجعة 

الاغاني 

الشعر اللحاهلي : المعلّقات » المفضليات » الاصمعيات » ديوان 
الحماسة » أشعار الهذليئين » ثم" الدواوين اللحاهلية المفردة لعييد بن 
الابرص وزهير والاعثى ولبيد وغيرهم . 

مجمهرة خطب العرب » تأليف أحمد صفوت ء القاهرة 148 . 

مجمع الأمثال للميداني ( بعناية محمد بي الدين عبد الحميد) » القاهرة 
( مطبعة السئة المحمدية)» .١488‏ 

أمثال العرب للمفضل الغبري » القسطنطينية 17/٠٠‏ ه. 

جمهرة الأمثال لأني هلال العسكري » القاهرة ١٠١‏ ( على هامش 
أمثال الميداني ) 

الكامل في اللغة والادب للمبرد 

الفاضل للمبرد ( نحقيق عبد العزيز الميمي ) القاهرة ( دار الكتب 
المصرية ) ه/ا"؟١‏ همه 5م4١‏ م. 

عيون الأخبار لابن قتيبة » القاهرة ( دار الكتب ) 19198 ١98٠‏ 

العقد الفريد لابن عبد ربه . 

نهاية الارب ني معرفة أنساب العرب لقلقشندي (تحقيق ابسراهيم 
الابياري ) القاهرة ( الشركة العربية للطباعة والنشر ) ١4184‏ . 


ين 


أسواق العرب في الحاهلية والاسلام » تأليف سعيد الافغاني » دمشق 
( دار الفكر ) الطبعة الثانية 1١95٠‏ . 

- أيام العرب في ابلناهلية تأليف محمد أحمد جاد المولى وعلي البجاري 
وأبي الفضل ابراهيم »القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) 1541م. 

نباية الارب في فنون الادب لأبي العباس النويري » القاهرة ( مملبعة 
دار الكتب المصرية ) . 

بلوغ الارب في معرفة أحوال العرب »تأليف محمود شكري الألوسي 
( عي بشرحه محمد بهجة الاثرى ) القاهرة ( المكتبة الأهلية ) 
5أ1--970١ا.‏ 

عادات العرب في جاهليتهم : مختصر من كتاب بلوغ الارب ني 
معرفة أحوال العرب » تأليف محمود شكري الألوسي ‏ القاهرة ( المكتبة 
الاهلية ) 19415 . 

اللتياة العربية فيالشعر اللحاهلي » تأليف أحمد محمد الحوني » القاهرة 
( مكتبة نهضة مصر) ؟19407. 

مدنية العرب في الخاهليئة » تأليف محمد رشدي » مصر ( مطبعة 
السعادة ) 1941١‏ . 

- العرب وأطوارهم ؛ تأليف محمد عبد ابحواد الاصمعي » القاهرة 
( المطبعة الحمالية ) ١“ا"18ه.‏ 

العصبية عند العرب في اللاهلية والاسلام حتى زوال بي أمية في 
المشرق » تأليف علي مظهر » القاهرة ( مطبعة مصر ) 1917 . 

تاريخ العرب قبل الاسلام » تأليف جواد علي » بغداد 1465٠‏ 
١5417‏ . 

تاريخ الخاهلية » تأليف عمر روخ » بيروت (دار العلم 
للملايين ) 1855 . 


الاثلام 


لبس الاسلام ديناً جديدا » ولكنه رجوع بالدين الى صفائه الاول . 

ولد محمد بن عبدالله الحاشمي القرّثشي في مكة بالحجاز » عام ١ه‏ م . 
وما بلغ أربعين سنة بعثه إلله وسولا الى الناس كافة” وأنزل عليه القرآن الكريم 
ممنجماً ( متفركاً ) في ثلاث وعشرين سنة” هي مدة الدعوة . 

ولم يبسح للاسلام في مكة حظ كبير من الانتشار فأذن” الله لرسوله محمد 
بالمجرة الى المدينة ( 517 م ) » وني المدينة اصبح الاسلام ديناً ودولة ونظاماً 
اجتماعياً وفلسفة اخلاقية . وتو محمد صل الله عليه وسلم » سنة '١1ه‏ 
(؟ظلكم)2» وقد عم الاسلام شبه جزيرة العرب . 

ورأس أركان الايمان في الاسلام التوحيد . 

للتوحيد في الاسلام شرطان : الابمان بأن الله واحد” بالعدد » وتنزيه” الله 
عن كل صفة يتّصف بها خلقه وعن أن تنسب إلى خلقه شيثاً من صفاته » إلا 
مع التأويل الصحيح . 

ومن هذه الأركان الايعان بالملائكة . ولقد جاء الكلام على الملائكة وابكن' 
وابليس” والشياطين مفصّلا” في القرآن الكريم » ولكن على أن الايمان بهم وجه 
من العقيدة ٠‏ ثم ليس لحولاء أثر في حياة المسلم العملية . 

ومنها الامان بأن الله يبعث إلى خلقه رسلا » وأن جميع الرسل متساوون” 
في المقام » وأن محمد صلى الله عليه وسلم خاتم” الرسل فلا رسول” بعده ؛ 
وأن شريعته تتسخ -جميع الشرائع . 

والكتب الي أنزلت على الرسل والانبياء كثيرة » منها الصحف المئزلة على 


لفل 


ابراهيم ؛ والتوراة الازلة على مومى » والرّيورالمتزل على داوود » والانجيل 
المأزل على عيسى . غير أن هذه الكتب كانت قد تبد"لث أو رّفعت ( ضاعت ) . 
أما القرآن فلا يزال محفوظاً معناه ولفظه كما نزل . وفي القرآن الكريم أركان 
الابمان والإسلام وأحكام العبادات وأصول المعاملات مجلملة. وفيه أيضاً 
مبادىء الاخلاق وأسس السياسة والاجتماع » وجوانب من العلم وقتصّص” 
مقصود للعبرة واللمغز ى الاخلاقي الربوي للافراد وللامم . 

ولحمد رسول الله حديث وسلتة . أما الحديث فهو مجموع الاقوال 
المروية عن الرسول مما ليس بوحي » وفيه تفصيل لا جاء مجملا” ني القرآن 
الكريم . وأما السنة فهي الأعمال الي رَوِيَت عن الرسول وأصبحت من أسس 
التشريع . إلا" أن الحديث والسنة انتقلا بالرواية مدّة من الزمن حبى بدأ الأنمة 
بتدوينها منذ أواخر القرن الأول للهجرة (أوائل القرن الثامن للميلاد ) . 

والقرآن الكريم معجزة' الرسول الكبرى في الاسلام وني غير الاسلام » 
بمادنه وأسلوبه . فليس في التاريخ كتاب بق يّكيوم نزل معىونصّاً كالقرآن ثم كان 
له من الاثر ما كان للقرآن الكريم في جميع ميادين الحياة. ان أسلوب القرآن 
الكريم هو الاسلوب الامثل لأقدم اللغات الحيّة » وان موضوعاتهء أصح 
الموضوعات . وهو الذي حفظ الاسلام وحفظ اللغة العربية وحفظ الامة 
الاسلامية » ثم عجر البشر عن معارضته بالإتيان بسورة من مثله أو يجزء من 
سورة . 

والاسلام دين" دعوة . وقد بدأ الرسول بدعوة أهله الاقربين » ثم اتتسعت 
الدعوة الى أهل مكة فأهل الحجاز فإلى العرب فالناس اجمعين . ولما ساد 
الاسلام أصبحت الحماعات البشرية في نظره طبقات : 

)١(‏ الأمةء وهي مجموع المسلمين الذين استمسكوا بعروة الدين ونسوا 
عصبياتهم الحنسية والقومية والاجتماعية » فالمسلمون سواء » وأكرمهم عند 
الله أتقاهم . وبهذا كان الاسلام الحطوة العملية الاولى والعظمى نحو المساواة 
الصحيحة بين البشر . 


نا 


(؟) أهل الكتاب : وهم أهل الاديان السماوية كاليهود والنصارى 
ممن لهم رسل وكتب منزلة . 

م المشركون ( الذين يقولون بآلهين أو أكثر ) والكفتار (الذين لا 
يومنون بالله ) . 

(4) أهل الفطرة ممن لم تبلغهم دعوة ؛ فإذا بلغتهم دعوة الاسلام ثم 
لم يسلموا كانوا كالكفار . 

ومثل” المشركين في الحكم المنافقون الذين دخلوا ني الاسلام رياء وضراراً » 
ثم استمروا على دينهم القديم مع العداوة للاسلام وللدولة الاسلامية . ومثلهم 
أهل الكتاب إذا نَصِبوا الحرب للمسلمين أو كانوا ينتمون الى فرق في دينهم 
بعيدة عن التوحيد الصحيح . 

والعرب خاصة لم يكن يقنْبّل منهم الا الاسلام . 

في أواخر سنة 4ه ( ربيع عام 58١‏ م ) كان معظم عرب اللخزيرة قد 
دخلوا في الاسلام » ولم يكن قد بي على غير دين الله الا جماعات يسيرة 
فنزلت في هولاء سورة التوبة أو سورة براءة » وهي السورة التاسعة في 
المصحن . في هذه السورة أُمْهل” هؤلاء المشركون أربعة” أشهثر يدخلون 
في أثنائها في دين الله ء فاذا انقضتر الأشهرٌ الاربعة ولم يكونوا قد أسلموا 
قوتلوا حنى يسلموا أو يبيدوا . أما المشركون الذين كان بينهم وبين رسول 
الله معاهدات فقد أمهلوا إلى حين انقضاء أمد معاهداتهم . 

تبدأ سورة التوبة بالآبات التالية » بلا بَسْملة ( لأنها إيذان يحرب ) : 

د بتراءة” من الله ورسوله الى الذين عاهدتم' من المشركين . فيبيحوا في 
الارض أربعة” أشهر » واعلموا أنكم غير معجزي الم » وأن الله مسخري 
الكافرين . وأذان من الله ورسوله الى الناس يوم الس ال كبر أن الله بريء 
من المشركين ورسوله ؛ فإن تيم فهو خير لكم » وإن تَوَلَينْتُم" فاعلموا 
أنكم غير معجزي الله » وبشّر الذين كفروا بعذاب أليم ؛ إلا" الذين عاهدتم 
من المشركين ثم لم ينقصوكم شيئاً ونم ينظاهروا عايكم أحداً فأَيموا إليهم 


حن 


عهداهم الى مداهم .إن الله يحب المتتقين . فاذا انسلخ الاشهر, 0 
المشركين حيث وجدتسموهم وخذوهم ا واحضروهم واقعدوا هم كل 
مر صل » فان تابوا واقاموا الصلاة وآئوًا الزكاة فخْلوا سبيلهم » ان الله 
غفور رحيم » . 

ومن الأركان الايمان” باليوم الآخر ء وبأن الله يبعث الناس يوم القيامة 
ويحاسبهم على ما فعلوا في الحياة الدنيا ثم يثيبهم أو يعاقبهم في جنة أو نار 
جسمانيتين وروحانيتين . 

ومنها الابمان” بالقضاء والقدر وأن كل" ما يصيب الانسان في الدنيا 
مقدار عليه . غير أن في القرآن الكريم آيات تدل” على أن الانسان قد وهب 
حواس” وعقلا” بمكن أن يبتدي بها الى الير . 

وما أن الدين شيء بين الانسان وخالقه » فليس لنا أن نطب من أحد, 
برهاناً على إسلامه ما دام هو يقر بأنه مسلم . قال الله تعالى في سورة النساء 
(؛ :"4 ) : ديا أيها الذين آمنوا» اذا ضريم في سبيل الله فتبيئنوا ؛ ولا 
تقولوا لمن" ألقى اليكم السلام لست مومتاً تبتغون” عرض الخياة الدنيا » فعند 
الله مغائم” كثير ة” . كذلك كنم من قبل فمن” الله عليكم فتبيّنوا » ان الله كان 
بما تعملون خبيراً ؛ 

في هذه الآية يخاطب الله المسلمين فيقول لهم : اذا ذهبتم الى الحهاد في 
سبيل الله فلا تقاتلوا قوما إلا" بعد أن تتحقتقوا أمهم مشركون . فاذا قالوا لكم 
هم مسلمون فلا تقاتاوهم حب أن توا باهم كما كثم تفعلون أحا . ان 
عند الله لكم غنام” كثيرة" غير أموال هولاء . 

على أن ايعان المسلم لا يكون كاملا" الا بالعمل الصالح : بأداء العبادات 
على وجهها وبالأخذ با أمر الله به وبترك ما نهى الله عنه . 

أما العبادات فمن أركان الاسلام . ورؤوس العبادات أربعة : الصلاة والصيام 
والزكاة واج : فالصلاة خمس مرات فياليوم والليلة ؛ وصيام شهر رمضان 
فرض على كل" فرد الا في حال المرض الشديد واتلحوف الشديد . وأما الزكاة 


ا تاريخ الفكر العررني ط ؟ )١17(‏ 


و احج فعلى الاغنياء القادرين . 

وتلحق المعاملات من بيع وشراء ودين وشمركة ووصاية وغيرها بالعبادات» 
لأن على المتولي لا أن يَسّلَك فيها مسلّلك الدين فيفرق بين الحلال والحرام 
فيها ( فلا يبيع مرا ولا خنزيرا ولا أصنامآ ولا يرابي أبدا) وبين ما يجوز 
وما لا يحوز منها (كالغّين في البيع والغش في الشركة الخ ) . 

والاخلاق ني الاسلام من الاعمال الصاحة التابعة للعبادة » فالاسلام لم يفرق 
بين الدين وبين الاملاق . ان الصدق وطاعة الوالدين والاحسان الى 
المحتاجين وترك إيذاء الناس والنظافة والامر بالمعروف والنهي عن المنكر والعدل 
في الرعية أمور تلحق في الاسلام بالتعبّد » بل هي فوق التعبد العادي أحياناً » 
فان معصية الابوين كالشرك بالله تتُدخل الى النار . وطاعة الابوين فرض على 
الاولاد ولو كان الابوان غير مسلميئن ثم حاولا أن يحملا أولادهما على 
الكفر . قال الله تعالى في حق الابوين على الولد » في سورة للقمان )1١6 : "١١‏ 
ووإن" جاهداك على أن 7 شرك بي ما ليس لك به علم” فلا تتطعئهما ؛ 
وصاحبئهما في الدنيا معروفا ». 

ولحسن الخلق في الاسلام قيمة كبيرة فهو قرين العبادة . فمن مواعظ لمان 
لابنه في سورة لقمان "١١‏ : 1١85م١ا):‏ ديا بسني ء أقم الصلاة رأث" 
بالمعروف ونه عن المنكر وَأصْبرٌ على ما أصابك ؛ ان ذلك من عزّم الأمور . 
ولا تنْصَّعرْ داك للناس ولاتمش في الارض مرتحا » ان الله لا يحب كل 
مختال فخور » 

ولا أننى الله على رسوله محمد ص الله عليه وسلم قال فيسه » في سورة 
القلم (548: 4) : «ووإتك لعلى ختلق عظم ». 

والنظام الاجتماعي في الاسلام جزء من الدين » ان الاسلام لم ينظم صلة 
انان يرنه نسب إل الف ازلات اندر فساريلقم بها . 

بدأ الاسلام بالّواج لأن الدُواج عماد الأسرة » والاسرة عماد المجتمع . 
وقد أقر الاسلام نوع واحدا من أنواع الزواج الي سادت في اللحاهلية » هو 


لاا 


زواج المهر . ثم جعله عقداً بين الرجل والمرأة مشهوداً عليه . وأجاز 
58 "عند الضرورة الزواج بامرأنين أو ثلاث أو أريع . ولكن .بما أن الرجل 
أن يعد ل بين النساء فقد حثٌ على الاكتفاء بواحدة . . ثم ان الاسلام 
و يستحيل فيها بناء أسرة سليمة نافعة . وأوضح 
الاسلام حقوق الاولاد على أبو يهم وحقوق الابوين على أولادهما ؛ وأبطل 
السلطة القدعة للأب » تلك السلطة اللي جعلت من المرأة والاولاد متاعاً لللأب 
يتصرف ن فيهم ببعآً وهبة” وقنلا ؛ وأبطل التبتي ثم نظم الاسلام الإرث 
وأعطى الابوين والمرأة منه » ولم يكن لما في الحاهلية نصيب فيه » وقيد 
الوصية لغير الوارث بثلث الشركة ٠‏ وأبطل الوصية للوارث . 
ورد الاسلام للانسان كرامته » فالانسان لم يبق قذراً آنمآً منذ الولادة ع 
بل أصبح طاهراً اليا من الآثام » إلا الآثام” الي يرتكبها هو في حياته . 
0 المرأة وجعلها شخصاً ملك حريته ويلك التصرفة بم 
بملك . ولكن الرجل ظل” قواماً على المرأة في الاحوال الي يفضلها فيها 
من الناحية الطبيعية والاجتماعية . فاذا فقد الرجل هذا الفضل فقد ذلك الق” . 
قال الله تعالى في سورة النساء (4 : #*) : ١‏ الرجال” قوّامون على النساء 
بما فضّل الله" بعضهم على بعض وبما أنفقوا من أموالهم . فالصالحات قانتات 
حافظات للغيب بما حفظ الله و . 
وأمر الله بحجاب المرأة الحجاب الشرعي : وذلك بمنع اختلاطها بالرجال 
في الاماكن الي تُوجب شبهة” ؛ وبرفعها عمًا لا يليق بها (أما الحجاب 
الاجتماعي » غطاء الوجه » فهو زي البلدان المختلفة وليس من الدين ) . 
وأبطل الاسلام الرق" » فكل رقيق يدل في الاسلام يصبح حرا رأساً ؛ 
كما يصبح حرا بالعتق . ولكن بما أن الرق كان ناما عانا قبل الاسلام 
متغلغلا” في إلحياة الإقتضافية قا زطاله عرز واحدة . :. يفضي الى #لخل البيئة 
الاجتماعية . من أجل ذلك بقيت من الرق رواسب ترجع 0 عوامل نفسية 
واقتصادية بحت . 
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وني الاسلام بالحانب الاقتصادي من المجتمع الاسلامي فجعل الزكاة 
حفتأ للمحتاجين فيأموال الاغنياء نتولى” الدولة -جمعتها ثم توزيعها علىمستحقنيها. 

وجعل الاسلام الدولة” شورى . ففي القرآن الكريم سورة” اسمها الشورى 
فيها (؟4 :خ") : «والذين استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم 
شُورى بينهم » ومما رزقناهم ينفقون ». وي سورة آل عمران يبين الله 
تعالى لرسوله أمر تقرير الحهاد ونسبة رأي المسلمين الى رأيه هو (؟ : 
؟16-لمه١):‏ 

٠‏ ولأن قتتم ني سبيل الله أو معّم' لتمغفرةا من الله ورحمة خخير مما 
مجمعون . ولأن متم أو تلم الإلى الله تلحشرون . قَبما رحمة من الله 
لشت هم ؛ ولو كنت فظآ غايظ القاب لانففوا من حولك . فاعلف عنهم 
واستغفر لحم وشاورهم في الأمر ؛ فاذا عزمت فتوكل على الله » إن الله 
يحب المتوكلين » . 

هذه الشورى توجب الطاعة » فما دام المسلمون قد. شاركوا الرسول في 
تقرير مبدأ فعليهم أن "ينفذوا ما قرروه. ولكن قد يكون تقرير هذا المبدأ 
بالاكثرية » فعلى الاقلّية أن تتبع الاكترية حرصاً على الجماعة أولا” . ثم ان 
هذه الطاعة لا تمنع مناقشة الموضوع والاحتكام فيه الى الله في ما أنزل مسن 
الوحي . جاء في سورة النساء (4 : 89) : (يا أيّها الأين آمنوا » أطيعوا 
ال واطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم . فان تنازعتم في شيء فرد وه الى اللهر 
والرسول ان كنم تومنون بالله واليوم الآآخر » ذلك غير وأحسن تأويلا 6. 

العقل والفكر والعلم 

الآبات الي نحث على التفكير كثيرة في القرآن الكريم منها (" : 189 
ل90١1):‏ 

وإن في خلق السموات والارض واختلاف اليل والنهار لآيات لأولي 
الألباب الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعلى جلؤبهم وينفكترون في خلق 


حل 


السموات والارض : ربّنا » ما خلقت هذا باطلا” ؛ سبحاتك فقنا عذاب 
النار ! » وهذا يقتضي تفضيل” أهل العلم والدّبّ » فقد جاء في سورة الزامر 
(4” : 9 ) : قل : هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون ؛ إِنّما 
يتذكثر أولو الالباب ». 

ومع أن محمداً رسول الله قد ببعث ليعلدمنا الشرائع » ولم يبعث لتعريف 
الطب ولا غيره من العاديات » كما يقول ابن خلدون ( المقدمة 2)8» 
فان الله قد عدّمنا بوساطته كثيراً من جوانب العلم ومن المعارف . 

ان الانسان ولد لا يعلم شيئاً ولكنه وهب أسباب المعرفة . جاء في سورة 
التحل (17 : 1/8 ) : والله أخرجكم من بطون أمّهاتكم لا تعلمون شيئا ؛ 
وجعل لكم السمع والابصار والأفئدةة لعلكم :تشكرون » . أما المعارف 
فيكسبها الانسان من ثلاث طرق : من طريق التعليم بالوحي (على لسان 
الرسل ) » ومن طريق الحواس" » ومن طريق العقل بالتفكير والاستنباط . 

أما التعليم من طريق الوحي فالآيات عليه كثيرة جداً . ان أول سورة 
أوحيّت الى رسول الله هي سورة العلق » وهي السادسة والتسعون ني المصحف» 
وتبداً بعد البسملة بقوله تعالى : داقرأ بامم ربّك الذي خلق : خلق الانسان 
فى عق 1ق قرا + وريه الأكرم” الذي علّم بالقلم : علّم الانسان ما 
يلم .٠‏ 

وف المعرفة من طريق الحو اس قال الله تعالى في سورة البلد ( 40 : 
)١١-8‏ يقرّع الانسان الذي وهب حواس” ولكثه لا ينتفع بها : «ألم 
نجعل" له عينين » ولساناً وشفتين » وهديناه التجدّدين ؟ فلا اقتحم العقنبة ! 19 . 

وكذلك يكشر ني القرآن الكريم الكلام على المعرفة من طريق الفكر والعقل 
واللب وبالاستنباط . ولكن مم الايام يتقدم الانسان في السن » وقد يصاب 
بالحرف فتبطل عنده المعرفة الصحيحة من طريق الحواس, ومن طريق العقل . 

. القطعة من للدم الخامد‎ )١( 

(؟) فهلا تجاوز العقية :لماذا اخهار سبيل الشدة او الملاك ؟المقبة في الأصل : الطريق في ابلبل. 
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قال الله تعالى في سورة النحل (15 : )٠١‏ «والله خلقكم ثم يتوفاكم . 
ومنكم من يرد" الى أرذل العمر لكيلا يعلم” بعد علم شيئا » ( راجع أيضاً 
سورة الحج ) 2:١‏ 6). 

وانجاه الاسلام في وجود العام هو أن الله أبدع العام من العدم » وأن الله 
هو الذي بمسك العال م في وجوده ونظامه » ولولا ذلك لزال العام . 

والمكان والزمان » مما يبدو من القرآن الكريم » متناهيان في الماضي لأن الله 
وحده قديم » وهو الذي خلقهما . أما ني المستقيل فيجب أن يكونا أيضاً متناهين 
لأن الله هو الاول والآخر (سورة الحديد لاه : ") . على أن الحياة الدنيا 
فانية لاريب في ذلك. أما النعيم والشقاء في الآخرة فييدو أنهما دائمائخالدان أبدا . 

ثم إن الزمان في القرآن الكريم مدركا آخحر : إن قياس الزمن عندنا يمتلف 
من قياسه في فضاء الله . وني القرآن الكريم أن الله خلق السموات والأرض 
في ستة أيام (/9: سادء ١٠1:لا»‏ اه : 84). ولكن في سورة الج 
(؟١1؛/9؟):‏ «وإن يوم عند ربك كألف سنة بما تعدون ( راجع أيضاً 
وم ؛ ه) . إلا" أن هذا أيضاً من باب التقريب لا من باب التحديد » فقد 
جاء في سورة المعارج 4:70 ) : «تعرج الملائكة” والروح اليه في يوم 
كان مقداره خمسين ألفَ سئة . فاضْيرٌ صبراً جميلا . انهم يُروَنَة بعيداً 
ونراه قريبا .٠‏ 

وهنالك في القرآن الكربم أيضاً جوانب من العلم في الفلك والطب والتشريح 
مشهورة لا حاجة الى ابرادها هنا . 


للتوسع والمطالعة 
- القرآن الكريم ‏ تفاسير القرآن 
كتب الحديث -كتب الفقه 
ثم راجع' المصادر والمراجع الموجودة في خائمة فصل علم الكلام . 


ما 


دَوْله املك الراشيين 


لا توفي محمد" رسول الله اختلف رؤساء” اللحماعة في المدينة على من 
يتخلفه » فحسم عمر بن الحطّاب الحلآف عبايعة أبي بكر عبد الله بن أبي 
فحافة . وكان أبو بكر صديقآ للرسول ومن الأولين الذين دخلوا في الاسلام . 
وبعد وفاة الرسول ارتتدات قبائل” من البدو ورفضوا الإذعان للمديئة كما 
امتنعوا عن ارسال الزكاة الى المدينة أيضاً . فحاربهم أبو بكر وتغلّب عليهم 
ورد الامر الى ماكان عليه في أيام الرسول . وقمتل ني حرب الردة عدد كيير 
من الذين كانوا يحفظون القرآن غيبآً وخيف أن يضيع شيء من القرآن فأمر أبو 
بكر بجمع القرآن في مجلد واحد بعد ان كان في صحف مفرقة وفي صدور 
الرجال . ومند أيام أبي بكر بدأت الفتوح الاسلامية في الشام والعراق . ولكن” 
أبا بكر توني ( 1ه - 584 م ) قبل أن يكون المسلمون قد استقروا بالفتح 
في بلد من البلدان . 

وكان أبو بكر قبل" أن يتوفى قد أوصى بالخلافة لعمر بن الخطاب . 
ومكث عمر ني الدلافة عقر سكتوات فتح العرب في أثنائها العراق والشام 
ومصر وفارس . وي أيام عمر اتتّخذت الدولة الاسلامية شكلها الواضح 
وأصبحت قوة مرهوبة الحانب . وتآمرالروم” والفرس على عمر لأن امبرطوريتيهها 
قد زالتا ني أيامه فدسّوا اليه أبا لولوةة المجوسي' الفارمي" فقتله (7 مع 
5م). 

وبعد عمر توى” الخلافة” عئمان” بن عفان" الاموي فاتّسعت الفتوح في 
أيامه في مصر وليبية والبحر . وأعاد عثمان جمع القرآن الكريم ورتب سوره 


١8 


على التحو الذي هو في المصاحف اليوم . ثم نقم الناس على عثمان لآن قومه 
بي أمية تسلّطوا على الدولة . وحاصر الثائرون عثمان في بيته في المدينة . 
وحاول عثمان أن يصلح ما فسد من الامور فلم يتأت له ذلك » واضطرب 
الامر عليه فقتله الثائرون (ه"" هع 585 م). 

وبعد عثمان تولى” الخلافة علي" بن أبي طالب . 


علي بن أني طالب 

ولد علي" بن أبي طالب سنة 7 قبل الحجرة ( 5650 م) في مكة . ولا قسا 
اثرمن على ألي طالب » وكان كثير العيال » ضم كل" أخ من اخوته ولداً من 
أولاده اليه . وضم محمد بن عبد الله » وهو ابن أخي أبي طالب » علياً الطفل 
الى أسرته الخديدة . 

وللا صدام محمل” صلى الله عليه وسلم بالدعوة الى الاسلام ( 51١‏ م) 
كان علي" أحد الثلائة الذين سبقوا الى الدخول في دين الله : خديجة” وعليا وأا 
بكر عبدالله بن ألي قتحافة . 

وتز وج علي فاطمة” بنت محمد » وازدادت صلة على بمحمد صلى الله 
عليه وسلم وثوقاً . وكان لعلي” في وجه أعداء الرسول وأعداء الاسلام مواقفة 
مشهورة مشكورة . 

ثم توفيت نخديجة” زوج الرسول وتوثي أبو طالب عمه ؛ وأمر الله رسوله 
بالمجرة من مكة الى المدينة » فكان علي" أحد الذين رتّبوا مع الرسول خخطة 
مغادرة مكة من غير أن يفطن أحد من أهلها المشركين . ولما بدأ المهاد ني 
الاسلام أبلى علي" فيه بلاء .حستآ . وكثيرآ ما كان الرسول يستخلف عليا في 
المديئة اذا لم يصطحبه في الغَرّوات . 

وكان على” يطمح الى الخلافة منذ وفاة الرسول ويعتقد أنه أحق الناس بها 
لنسبه في بي هاشم ولمصاهرته للرسول ولمواقفه في الاسلام . ولكن الاحوال 
م تمكنه من ذلك حتى قبت عثمان » فرأى روساء الوفود الذينكانوا قد جاعوا 
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لمطالبة عثمان بالاصلاح أن ليس في المسلمين يومذاك أليق بالحلافة من علي" 
ولكن علي خاف أن يتوى” الخلافة في ذلك ابكو العاصف .غير أن المسلمين 
حملوه على ذلك حملا" . وكان قتبول الامام علي" بالخلافة في ذلك الحين 
تضحية كبيرة . 

وسمرعان” ما كشفت الفتنة عن وجهها ذأخذ معاوية” بن أي سقيان والي 
الشام بمناجزة علي : وداقم معاوية” عائشة” بنت أي بكر وذوج الرسول » 
وكانت تريد الخلافة لأخيها » ودفع معها طلّحة والزيير » وهما ممن كانوا 
يطمعون في الخلافة » فنتشبّت بين هولاء وبين الامام علي معركة الحمل في 
سنة 4 ه 63م ) » قريب الكوفة : فاتتصر الأمام على عل هولاء في مسي 

اوبعد بضعة أشهر نصب معاوية الحربة بنفسه للامام علي" » وكانت معركة 
صفين » جتوب الرّقّة في الجاب الشرقي الشمالي” من سورية )» قي ذي 
الحسجة من سنة 85 (حزيران - يونيو 591م ) . 

وتذكر اكثر المصادر ان جيش معاوية كاد ينهزم فاشار عمرو بن العاص 
وزير معاوية واحد دهاة العرب ‏ على معاوية أن يرفع المصاحف على 
الرماح ركنا بعلت غائعة بن قبل في ممركة ايمل ) وببحو الى نمكم كاب 
لله في ما شجر بين المسلمين من الخلاف . 

ادرك الامام علي أن تلك خدعة"» ولكن جتنداه الذين كانوا قد سئموا 
الحرب بعد قتال دام ثلاثة” اشهر » اضْطروه الى أن يقبل بوكئف القتال 
وبالتحكيم . فوقف القئال . واراد كل فريق ان يختار حكمآ » فاخختار معاوية 
عمرو بن العا ص واراد الاما م علي ان مختار عبدالله بن عباس لأنه كفوء لعمرو 
بن العاص » ولكن اصحاب يا ذلك لأثبم كانوا بريدون رجلا ألين من إبن 
عباس ليشي ل السلم يكل رن يكن" . وبذلك وقع اختيارهم على عبدالله 
ابن قيس المعروف يأبي مومى الاشعري وهو رجل طيب القلب » ولكن ابن 
الطقطة 2٠١‏ بصفه بائه وكان شيخاً مغفلا" ». 

0 الفخري »؛ المطبعة الرحمانية ممصر » ص 50 . 
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وني ١"‏ صفر من سئة /ا8 اتفق ابو موسي وعمرو بن العاص على ان 
يُحكنما القرآن 'ي الخلاف الناشب بين المسلمين وكتبا بذلك « صحيفة ». 
وبعد ستة اشهر ( رمضان 7 ه > شباط 508 م ) اجتمعا في اذرّح في شري 
الشام سورية ) ونظرا في أمر الحلاف واتفقا فيما بينهما على ان يخلعا علياً 
ومعاوية من الخلافة ويئركا الأمر شورى بين المسلمين يوون على أنفسهم 
من يشاءون . فقال حينتذ ابو مومسى لعمرو بن العاص : تقدم فقل ذلك للناس . 
فقال له عمرو : بل تقدم انت . فصعد ابو مومى المنير وقال : ( لقد محثنا 
فلم نجد اجدر للْم” شعلث هذه الامة من ان نملم علي ومعاوية” ونجعل” الامر 
شورى بين المسلمين . وإني قد جلعتهما فاستقيلوا امر كم وو لوا من شتام » . 

عند هذا صعد عمرو انبر وقال : ان أبا موسى قد خلع صاحبه » وانا 
اخلّم“ من خلع وأثبت صاحبي - معاوية ‏ فانه ولي ابن عفان والمطالب بدمه 
واحق الناس عقامه ». فانكر ابو مومبى على عمرو ذلك وعداه خدعة » 
وانصرف اتباع الامام علي اقمين على أإلي مومى ؟ وانصرف اهل الشام 
فرحين . وكان اول ما فعل معاوية بعد ذلك أن نادى بنفسه خليفة” . وهكذا 
انقسم العالم الاسلامي بين خليفتين : الامام علي في الشرق ( في جزيرة العرب 
والعراق وفارس ) ومعاوية في الغرب ( في الشام ومصر ) . 

كان جميع اهل الحجاز واهل العراق وفارس يعتقدون ان الحق يجانب 
الامام علي وان معاوية احد الأمر خدعة » ولكنهم كانوا ‏ فيما يتعلق بالسياسة 
الي يحب ان ينهجها الامام علي نجاه معاوية ‏ حز بين كبيرين . 

أ) حزبا سم الحمرب واكتفى بما أصيب به من القتل والبلاء فانطوى 
على كره لمعاوية واهل الشام ء ومضى يجادل عن حقه من الناحية الدينية 
والشرعية . هولاء هم سكان المدن في الاغلب والذين اصبحوا فيما بعد ه الشيعة». 

ب ) حزبآ م يشأ أن ينام على ضيم ولم بسر في خبدعة عبرو لابلي موبى ميرراً 
لأن يقبل الامام علي" بما حدث » فخاطب الامام علياً بكثير من ابحرأة 
والتصلّب وقال له : إممّا ان يكون معاوية احق” منك بالحلافة فاخخلع نفسّك 


كلما 


مئها واترك له الامر كله » وإما ان تكون أنت صاحب الحق وهو المغتصي 
الظلم” فسر بنا اليه ناته" لتعيد” الحق” إلى نصابه . هؤلاء هم سكان البادية في 
الاغلبي ؛ وهم الذين و.خرجوا » فيما بعد من جيش الامام علي فسماهم 
اعداوهم «الخوارج ». 

وما لم يستطع الامام علي ان يأخذ برأي الحوارج » لأن الشيعة يومذاك لم 
يكونوا يرون القتال « بعد ان قنتل في صفين من كل بيت في الكوفة قتيل او 
اثنان او اكثر وء عده اللحوارج «كافراً » وجعلوه هو ومعاوية ‏ فيما 
يتعلق بالخلافة ‏ في منزلة واحدة » ثم اخخذوا يحاربونه . 

ولم ينجح الحوارج ني قتال معاوية ولا في قتال الامام علي" فتامروا على 
قتل الاشخاص الذين كانوا في رأهم سبباً في نشوب النزاع بين المسلمين : 
علية ومعاوية وجمرو بن العاص . ولكن معاوية وعمرآ نجوًا » وسقط علي" 
شهيداً في ١‏ رمضان من سنة 4٠‏ ه ( 14 كانون الثاني يناير 54١‏ م ) . 

مرج البلاغة 

نبج البلاغة هو الكتاب الذي جمع فيه الشريف الرضي” (ت 1405 ه 
١6‏ م) خمطب الامام علي . ولا ريب في أن معظم هذه الخطب للامام 
علي” . ولكن يبدو أنه قد تسرب الى عد من الخطب جمل ليست للأمام علي" » 
كما أن في نبج البلاغة عدداً من الخطب الطوال يظهر عليها الصنع ويتخثلها 
آراء اسكندرانية لم يكن العرب قد عرفوها بعد في أيام الأمام علي . 

على أن نبج البلاغة يصوّر بخطبه السياسية الثابتة حال العصر الذي شهده 
الامام علي" من الناحية الاجتماعية ومن الناحية السياسية خاصة » ويلقي على 
نشأة الحوارج وأثرهم ني الحركات السياسية والدينية التالية نوراً وضاحاً . 
وفي نبج البلاغة أيضاً حكم صائبة متفرقة في الخطب كلها لا يجمع بينها 
نظام" ظاهر . 

أغراض نبج البلاغة 

إذا نحن اغفلنا آراء بج البلاغة المتعلقة بالطبيعيّات والألغيات مما يظهر 


/اما 


عليه آثار المذهب الاسكندراني وآثار الاعتزال » وجدنا أن ما فيه من آراءر في 
السياسة والاجتماع وني الاخلاق يمكن أن تكون ممثلة” لما لقيه الامام” علي من 
أهل عصره . فاذا نحن نجاوزنا عن رأيه في المرأة لم يد في آرائه في السياسة وفي 
العامة ما يخالف ما كان يشكو منه المصلحون في كل عصر ومصر . 

وحن أن نلاحظ أنه لم يكن بالامكان أن يكون للأمام علي" نظام 
فلسفي مجمع آرائه ولا أن نرى عنده آراء” ا ا 
ان الامام علياً كان يعتقد أن الاسلام هو النظام الأمثل للبشر » فما كان من 
المعقول أن يتصددى لإيحاد نظام ما مهما كانت الدوافم . 

السياسة والحرب 

كان الامام علي" بطلا” شجاعاً مظفر؟ في جميع المعارك الي قادها أو 
خاضها قبل خلافته . أما في خلافته فقد فارقه الحظ في الحرب . وكذلك لم 
يكن الامام علي" موفقاً في السياسة . ان السياسة امر 5'نيوي مني على الدهاء 
والمكر ابعيداً عن المروءة والصدق . وكان من سوء حظ الامام علي أن كان 
خصومة ع وخصوصاً معاوية” وعمروٌ بن العاص » رجالا دنيويين لا يبالون 
أمرآً ولا ميا من أوامر الدين ونواهيه . ولقد كانت الامام علي" يعرف ذلك 
من نفسه ومن خصومه ويعد ” ذلك سببآً لقلة نجااحه في السياسة والحكم . 

أما في الحرب خاصة فقد ترك لنا الامام علي" عدداً من الآراء الصائية منها : 

(أ) الاستعداد للحرب يبيعل الامة مهيبة يخافها اعداوها » بينما قعودها 

عن الحهاد يلجرىء اعداءها عليها . 

(ب) كل امة تغزى في ديارها تغلب على امرها وتخُرب بلاداها ١لا‏ 
ريب في ان وصول العدو الى ارض امة دليل” عل ضعف تلك الامة ) ,. 

(ج) ان نجاح القائد في اروب يعتمد الى حد بعيد على طاعة جنده له 
وتقيدهم بأوامره . 

الأخلاق 

الاخلاق في نبج البلاغة من حيّز المجتمع لا من "حي العقل » لأنها مبنيئة 


هذا 


على ما عداه الدين حسناً ولو كان غريباً في نظر الناس . والاخلاق في نبج 
اليلاغة هي الاخلاق الاسلامية : وغاية الاخلاق الفوز ني الآخرة : 

«إنه لبس بشيء شر من الشر إلا عقابه » وليس بشيء خيرٌ من الخير 
إلا ثوابه . وكل” شيء من الدنيا مسماعه أعظه” من عيانه ؛ وكل” شيءر 
من الآخرة عيانه أعظم” من سماعه ... واعتلموا ان ما تقتص من الدانيا 
وزاد في الآخخرة خير ما نقتص” من الآحرة وزاد” في الدنيا ... 

وني نيج البلاغة خحطب تنطوي على آراء تجعل الاخلاق تابعة للأرض الي 
ينشأ فيها الفرد . ولكن هذه الآر اء مخالفة لانتجاه الامام علِي” ومخالفة” للاسلام 
أيضاً » وهي - فيما نعتقد - من الاراء الي تسربت الى مبج البلاغة وليست منه. 

والخانب النظري (اللحدلي” ) من الاخلاق مفقود في نبج البلاغة » أما 
جانب السلوك الانساني » من الناحية العملية » فبارز جد . وسبب ذلك أن 
نظر الامام علي الى الاخلاق قد تلون باختباره المرير في حياته السياسية » فغلب 
عليه الاعتقاد بفساد الناس : 

« إن" الوفاء” توأم” الصّدق » ولا أعللم” جنة” أوقى منه” . ولا يدر 
من علم كيف المرجم . ولقد أصبحنا في زمان قد اتّحَذ اكثر أهله 


م 


الغقدار كيلسا '٠'‏ وتسبهتم أهل” ابخهل فيه إلى حَمْسْن الميلة . قاتلهثة 
الله » قد" يترى المموّل” القلب "١‏ وجله” الحيلة وداونه مانوم من أمرٍ 
2 0-3 مم اس ال 20 ا شه ممم سما هوم الل ره اسمس 
الله وتهنيه فبداعها رأي العين بعد القدارة عليها » ويتتهز فرْصتها 
من لا حريجة *" له من الددين ». 

المرأة 

نبج البلاغة شديد الحملة على المرأة » وسبب ذلك واضحٌ : ان عائشةة 
ام" المومنين وزوج رسول الله قد لقت له مشاك ل_كثاراً . وتراجم عداوة” 

. عقلا (0) المقععر المختير للامور‎ )١( 

(5) التوي » يعي بذلك من لا حم أذنب أو لم يلنب . 


١1464 


2ه اه 


عائشة” وعلي إل ايام الرسول في حديث الإفك كما ينرعمون - فليرجع 
الى ذلك في موضعه . 

وكذلك اعتقد علي ان عائشة صرفته عن حقه في الخلافة لا مرض 
الرسول ممَرّض” الموت حملت عائشة امر الرسول الى ابيها الي بكر بأن يصلي 
بالناس مكان” الرسول . ومع ان هذا لا يدل على ان الرسول اوصى باللحلافة 
لأبي بكر ابدا» اذ ان استخلاف الي بكر كان عملا سياسياً قام به عمر بن 
الطاب ٠‏ فإن الحاشميين قالوا يومذاك » فيما يروى : ان الأمر بالصلاة 
بالناس كان للامام علي فَصَرفته عائشة من عند ها الى ابيها لي بخر . 

ولم تبرز عائشة في ايام ابني بكر وجمر على مسرح السياسة . ولكن للا تولى” 
ا م ا بي د 


حم اه ص بيو 


اخاها محمد بن” الي بكر » ولذلك يتروى الهاكانت تقو : اقتلوا نعثلا )١١‏ 
فقدكفر . ثم قنتل عثمان وكان من الذين اشتركوا في مقتله محمد بن الي بكر 
اخو عائشة . 


وما اتخب علي خليفة” وقفت عائشة في صف الذين كانوا يطالبون علياً 
ارا او د لحو . ولاريب في 
أن عائشة هي الي اثارت على الامام علي" خرب الحمل وافندت بذاك لاف 
السياسية إفسادا كاملا" . من أجل ذلك عظمّت فى مجر البلاغة نقلمة 
الامام علي" عل :عائفة خاصّة” وعلى المرأة عامة . 

اراد الامام” علي" أن يرى « نقص” قدر المرأة » بما جاء في القرآن الكريم 
في مواضع متفرقة : 

في سورة النساء (4 : 4”) : (الر جال” قرامون على النساء بما فال 
الله بعضّهم على بعض وبا أنفقوا من اموالهم ؛ فالصاحات قانتات حافظات 
للغيب بما حفظ الله . واللائي تخافون تشوزهن ' فعظوهن م 
الفاجع واضربوهن ) فان أطتمْتكم” فلا تتبلغوا عليهن سبيلا 


(00 عيينة قير لعهان . 


لي م 1 رك ١١:‏ ): يوصيكم 
الله في اولادكم للذكر مثل” حظ الاشين .. 

وق سورة ة البقرة عند الكلام على الشهادة 1 : 241 ) و... واستشهدوا 
شهيدين من رجالكم ٠‏ فان لم يكونا رجلين فرجل ' وامرأتان ممن ترضون” 

من الشتهداء » أن" تتضل” إحداهما فتذكر إحداهما الاخرى.. 

وكذلك في سورة البقرة 7 : 757 ) عند الكلام 06 

هذه ه الاسباب كلها جعلت الامام عليآ يحمل على النساء كلهن حملة شديدة 
ويتهمه.” جميعتهن” ومن بتبعهن معهن . وقد خطب الامام علي بعد 
بعد معركة ابحمل فوصن النساء بأنبن نواقص” الإيمان » نواقص اللنظوظ » 
نواقص الحقوق . 

ومن اقوال الامام الأثورة : المرأة شر » وشر منها الها لا بد منها . 

ومع أن علينّاً يرى ان ذلك عام في النساء فانه يرى ايضاً ان نقمة عائشة 
كانت عله بعاضة و11 م تكن لتعامل. رجلا غيره بما عاملته به : 

«واما فلانة' ( يعني عائشة ) فأدركها رأي النساء وضغن” غلا في 
صدرها كيرجلٍ الفتبئن 00 . ولو دءيت ' لتئال” من غيري ما أنَتْ 


٠. 


على انه يرى ايضضاً ان عائشة قائلته لان قوم حملوها على ذلك : 

« فخرجوا يرون حرمة رسول الله صلى الله عليه وسلم كما سجر الامة 
عند شراتها متوججهين بها الى البصرة ؛ . 

ولكن لا رأى الامام علي التفافة أهل البصرة حول عائشة رضي الله 
عنها ذمهم لانم كانوا هم تابعين ها فقال : 

كنتم' جثد 0 جد المرأة وأتباع البنهيمة ؟) ٠‏ رغ 0 فأجبتم' وعلقر(4ا 

(1) مرجل ألقين : كير الحداد . 

)١(‏ البهيمة هنا الحمل » وذاك ان عالشة كانت تركب في تلك المعركة جملا » ولذل عرفت 
تك الحرب يحرب الحمل . (؟) صوت. (؛) قتل 


14١ 


. أخلاقكم رقاق” وعهد كر شقاق وديتكم نفاق » وماو كم 
0 ونس بلاد اللو ترب : : أقربها من الام وأبعداها من 
السماء » وبها تسعة أصغار الشيرّ . 

فرى جما تقدم ان الامام عليئآ قد ظلم المرأة وحمل عليها حملة شديدة ؛ 
ولكننا في الوقت نفسه نرى سبب ذلك واضحاً بيلنآً . ولكن العجيب انه لم 
ير فيها خيراً البئة » ولا ذكرها بحسنة ولا أشار اليها بمعروف . وعلى هذا 
تحمل آراء نبج البلاغة في المرأة على أنهاه رأي سيامي' شخصي ٠‏ للامام 
علي » لا ٠‏ رأي اجتماعي عام ؛ تبى عليه الاحكام اللي تلعرف يبا المأزلة 
الحقيقية للمرأة في المجتمع وفي تاريخ الفكر الانساني . 

المختار من خطبه 

الجهاد : اغار سفيان بن عواف الازدي الغامدي على مديئة الأنبار زمان” 
علي بن بي طالب رضي الله تعالى عنه» وعلى الانبار يومذاك اشرس بن حسان (ه) 
البكري . وقد استطاع سفيان ان يقتل اشرس" وان يرد خيل علي بن ابي طالب 
عن المسلّحة (المكان الذي برابط فيه الحند عند مركز حروني ) . حيتئد 
خطب علي خطبته التالية : 

اما بعد" » فان الحهاد باب" 02 ن:ابواب اللينة فتتحه الله" للخاصة اواياله + 
وهو لياس التقوى ودرع الله الخصينة وجتنته الوثيقة . فمن تركه رغبة” عنه 
ألبسه الله ثوب الذل وشّمله البلاء”2 ع ودايّثُ بالصغار والقتماء ''" ؛ 
ومسب على قلبه بالأسداد 47" واف الحق” منه بتضييع اللهاد » وسيم 
الكسفب ومدع التصئف 7" . 
حت ريو لوي يا ا 

)62 الحنة ه بهم الحم » : الوقاية » الستر . شمله البلاء : عمته المصائب . 

(م) ديث : ذلل . الصغار والقاء : الذل و اقتضازل . المقصود : الذلة والاحتقار 

(1) الاسداد جع سد . ضرب عل قليه بالاسداد : جعل بيئه و بين الحق ستاراً . 

(0) اديل الحق منه : أخذ منه الحق ٠‏ ظلم . لنصف ( بقتح التون والصاد » وتكون ايض 
بسكون الصاد مع فتح النون أو كسرها ) : الانصاف . اللمسف : الذل 
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ألا وإني قد دعوتكم الى قتال هولاء القوم '"' ليلا" ونبارا » وسرا 
واعلاناً ؛ ولت لكم : «اغتزوهم قبل ان يغزوكم » فوالاه ما غرري 
قوم" ق عقر دارهم إلا ذلوا. . فتواكلم وتخاذلم حى شتت الغارات 
عليكم وملكّت عليكم” الاوطان. وهذا أخو غامد وقد وروسن: 
خيله الانبار » وقد قفتْل” حسان” بن" حسان البكري , وأزال يد 
عن مسالحها”". ولقد بلغتي أن الرجل” منهم كان يتداخمل” على المرأة 
المسلمة والأخرى المعاهدة فياتز ع حجلها وقلبها وقلائد اها ورعاثتها 


الى 6م 


ما ممع منه” إلا بالاستر جاع والاستر سحام :4 م انصرفوا وافرين 0١‏ 
ما فال رجلا” منهم كلثم" ولا أرِيق” لهم دم” . فلو ان أمرأ” مسلما 
مات من بعد هذا أسفآ ماكان به ملوماً » » بل كان به عندي جديراً . 


ولى يي 


فيا عجباً » واللّر » يميت القلب و ويتجلب الهم اجتماع هولاء القوم '") 
على باطلهم وتفرفكم عن حقكم . فقبحا لكم وترحاً حين صر اغرضاً 


يرمى 41 : بغار عليكم ولا تخيرون » وتغازونة ولا تخزون » ويعخصى 
الله وتترضصؤن” . فإذا أمرتكم بالسير اليهم في الصيف قللم هذه حتمارة 
القيظ أمتهلنا حى يُسبتخ عنا الحر . وإذا أمرتكم بالسير اليهم في الشتاء 

م هذه صبارَّة (14 القر» أمهلنا حى سرح عنا البره” . كل هذا فراراً 


من الحمر والقر ٠١‏ ! فأنتم » والله » من السيف أفر. 


() أهل القام . 

(؟) أخو غامد : سفيان بن عوف أرسله معاوية لشن الغارات عل أطراف العراق . 

(0) المسلحة : المكان الحصين الذي يوضع فيه الحند الدفاع . 

(4) الحجل : الملخال ( يكون في الرجل ) . القلب : السوار ( يكون ني اليد ) . القلادة : 
العقد في العنق . الرعاث : الأقراط ( تكون ني الأذن ) . الاستر جاع : قوهم : إنا لله وإنا إليه 
راجمون. الاستر مام : طلب الرحمة» قولهم: رحمه الله - أي كانوا يتأسفون بأفواههم ولا يدافسرن 
بأنفسهم . (ه) وافرين : سالمين. (5) كلم : جرح. (!) اهل الشام : أتباع معاوية . 

(4) الترح : الحزن . الغرس : الحدف » أي تصريكم المصائب . 

(5) حمارة القيظ : أشده . يسبخ : مخن". صبارة القر : أشده .. 

. القر : العرد . الأصل في ألقر ان تكون مضمومة » ولكلها فحت هنا اتباعاً للفظة الحر‎ )٠١( 
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يا أشباه” الرجال ولا رجال” . حلوم الأطفال » وعقول” ربّات الحجال )١١‏ 
لود دث أني م أركم وم أعارفكم . معر فة" ع واللم ١‏ جرت ندماً,» 
وأعقبت سداما " . قائلكم الله »ء لقد ملام قلي قيحاً وشحنم صدري 
غيظاً » وجرعتموني تعب التهمام أنفاسا " . وأفسدتم علي رأبي بالعصيان 
والحذلان » حبى قالت ريش" : إن” ابن الي طالب رجل" شتجاع » ولكن 
لا علم” له بالحرب . لله أبوهم ! وهل أحد” منهم اشد لها مراسا'ء 
واقدم فيها مقاماً مني ؟ لقد تهتضت فيها وما بَلَنت العشرين » وها أنا 
قد ذرّفت على الستين (*' ؛ ولكن لا رَأي من لا يطاع . 

من خطبة له عليه السلام » بعد حرب اللحمل » في ذم النساء : 

معاشر الناس » إن" النساء” نواقص الإيمان نواقص الحظوظ نواقص 
العقول . 

تأما نُقصان إيانبن فقعود”هن عن الصلاة والصيام في ايام حيضهن . 
واما ثقصان” عقولهن” فشهادة امرأتين كشهادة الرجل الواحد. واما 
نقصان” حظوظهن فمواريثهئن على الأنصاف من مواريث الرجال . 

فاتقوا شسرار النساء » وكونوا من تميارهن على حذر » ولا شُطيعوهن 
في المعروف حتى لا يطلمعن في المتكر . 

كان الوارج يتنادون للاجتماع بقوهم : ولا حكلم إلا الله ». 
وكانوا “يقصدون بهذا النداء ان يضعفوا مركز الامام علي إذ يعنون ان لاسلطة 
للامام علي عليهم لأن السلطة اللحقيقية هي لله . ففي يوم من الايام سمع الامام 
علي الحوارج يحكمون (يقولون : لا حكم الا الله) فقال : 

كلمة” حق يراد بها الباطل ! نعم ع أنه لا تكلم الا" لله . ولكن” هولاء 
يقولون : لاإمرة الالله . وانه لايد للناس من أمير بر أو فاجر » يعمل في 


)0 لوم : عقول ٠.‏ ريات المسال 0 النساء 


2ن( السدم : الأسف . 9" سقيتموني الهم شيا بعد شيه . 
(4) المراس : المعاناة » و التمرين . 2( زادت سي على ستين سنة . 
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إمرته المومن و يستمتع فيها الكافر » ويبلة فيها الأجبل » ويجمع به 
قفي » ويتقائل يه العدوءٍ وتأ'من” به السبل » ويوخل به الضعيف من 
القوي حبى يساريح بر ويسستراح من فاجر . 


0 الفكرية في عصر الخلفاء الراشدين 
شتهر الصحابة بتفسير القرآن ورواية الحديث وبالفقه كأني بكر وعمر 
ل وعبدالله بن حمر وعبد الرحمن بن عواف وأبي الدرداء وعبدالله 
ابن مسعود وعائشة وأبي هسريرة وأنّس بن مالك : أ شتهر أبو بكر خاصة بعلم 
الانساب » وعمر بآداب السفارة ( فقد كان سقر بين القبائل للصلح ) 
ومعاذ بن جبل بالقضاء . وسمي عبد الله بن عباس ترجمانة القرآن . 
أما الشعراء والخطباء فكانوا كثيرين . وكذلك كان حفّاظ اللغة والعارفين 
بلهجات القبائل » فان عثمان بن عفان أمر زيد بن ثابت وعبد الله بن الزيير 
وسعيد بن العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام يجمع القرآن ( راجع فوق 
ص ١11‏ » 14 ) وقال لحم : ٠اذا‏ اختلفتم أنم وزيد في شيء من القرآن 
فاكتبوه بلغة قريش فانما أنزل بلسانهم » ( الفهرست 890) . 
وكان لأبي بن كعب رت ١1ه-‏ 540 م) كتاب في فضائل القرآن 
( الفهرست م ولأبي حمزة ثابت بن دينار الدّمالي المعاصر للامام علي 
كتاب في تفسير القرآن (الفهرست 0٠6ه).‏ 
للتوسع والمراجعة 
- مبج البلاغة بشرح الشيخ محمد عبده ( حققه وزاد فيه محمد محبي 
الدين عبد الحميد ) » القاهرة ( المطبعة التجارية ) بلا تاريخ ؛ 
إٍ شرف على نحقيقه. وطبعه عبد العزيز سيد الاهل » بيروت ( دار 
الاندلس ) 195 م ؛ الخ , 
شرح نبج البلاغة لابن أبي الحديد » طهران 1907١‏ ه» القاهرة 
( البابي ) طكثااه2 بيروت 555١ا.‏ 
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مستدرك مج البيلاغة 5 ويليه كتاب مدارك ميج البلاغة ودفع 
الشبهات عنه » تأليفث الحادي كاشف الغطاء » ييروت ( مكتبة 


الاندلس 
ديوان أمير المومنين علي بن أي طالب ( محسن الامين ) ٠.‏ دمشق 
يخال 1 


غرر الكم ودرر الكلم... من كلام .. الامام علي بن أبني طالب. 
جمعه عبد الواحد بن محمد الأمدي . صيداء » ١7"54‏ ه-:"191م» 

ترجمة على بن أي طالب بقلم أحمد زكي صفوت » القاهرة ( مطبعة 
العلوم ) ١9175‏ م . 

ميج البلاغة » تأليف عمر فروخ » بيرت ١1/9‏ مح "1951 م . 

علي بن ألي طالب : شعره وحكمه + تأليف أحمد تيمور » القاهرة 
154م. 

- علي والفلسفة » تألين محمد جواد مغنية » بيروت بلا تاريخ . 

دراسات في نبج البلاغة » تألي محمد المهدي شمس الدين » النجف 
( مكتبة الامين ) 1985 م. 

- فضائل الامام علي" لمحمّد جواد مغنية » بيروت ( دار مكتبة الحياة 


؟كقام. 
عبقرية الامام » لعباس محمود العقاد » مصر (دار المعارف ) 
5515 م, 
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الدُولذ الأمويّة 


' بعد معركة صفين استبد معاوية بالشام (سورية ) وبويع له بالخلافة 
فوطد الملك في بيته . ولا توفي معاوية ( 5١‏ ه- 58٠‏ م) نخلفه ابنه يزيد 
فوقعت في أيامه مأساة كربلاء 51ه (16-١141-1م).‏ ولا مات 
يزيد ( 4" هع 588 م ) خلفه ابنه معاوية » وكان ضعيفاً عليلا” فتنازل عن 
الحلافة فتنازع عليها جماعة من بني أمية وعبد الله بن الزبير » ثم فاز يبا 
مروان بن الحكم (54 ه- 584 م). وخلّف مروان” ابثه عبد الملك ني 
العام التالي وبقي في الحلافة واحدة وعشرين سنة حلص الحكم في اثناتها لبني 
أمية واتسعت الفتوح في المشرق بإدارة والي العراق الحجاج بن يو سف 
النقفي” (ت هوهع الام ) وفي المغرب ء في إفريقية والاندلس » بقيادة 
مومى بن نصير وطارق بن زياد. 

وني أيام الوليد بن عبد الملك اتنسع العمران في الشام واستبحرت الحضارة » 
ولكن بعد أن كانت الحركات الدينية والاحزاب السياسية قد اخحذت مهدد 
حياة الدولة الاموية . فإلى جانب اللخوارج والمرجثة كانت الدعوة العلوية 
ترسخ قواعدها في الولايات الشرقية » في خراسان وما حوها. 

وكان عمر بن عبدالعزيز الذي تولى” الحلافة نحو سنتين ونصف سنة ثم 
توني في سنة 1١١‏ ه ( ١‏ الام ) تقيآ عادلا” مثّل الفكرة الاسلامية في الحكم 
أحسن تمثيل حتى "عد ني الحلفاء الراشدين ؛ ولكنه كان وبالا على "ملك بي 
أمية . ثم لم ير الامويون خليفة حازما بعد هشام بن عبد الملك الذي تولى" الخلافة 
عشرين سنة الا بضعة اشهر من سنة ٠١8‏ الى هه (4"الا 9لا م). 

وتصاولت الحركات السياسية والدينية والفكرية في العصر الاموي . وكلّها 


يذل 


ابعة من التزاع على الحلافة ,» حى سقطت الدولة الاموية سنة ”اه 
(٠هلام).‏ 


صورة الحياة في العصر الآمري 

في العصر الاموي انقلبت اللخلافة ملكا ورائيآ ونشأ منصب ولاية العهد 
ومنصب الوزارة » كما نشأ عدد من الدواوين (الادارات الحكومية ) 
كديوان الرسائل » وهو يشبه رثاسة الوزارة في أيامنا » وديوان الحند وديوان 
الحراج . 

وكانت الدواوين (سجلاات الحكومة ) تكتب » مند الخاهلية » بالفارسية 
في العراق وبالرومية في الشام وبالقبطية في مصر » فنقلها عبدالملك كلّها الى 
العربية فأصبحت اللغة العربية لغة الدين والدولة والامبراطورية . وكذلك سلك” 
عبد الملك عملة عرببة اسلامية » وكان العرب يتعاملون » منذ الخاهلية أيضاً » 
بالدنائير والدراهم البيزنطية والفارسية . 

وني العصر الاموي كثر الموالي ( المسلمون من غير العرب ) » ولكن لم 
يكن لهم حظ في الحكم ولا نصيب في الخياة الاجتماعية والادبية لأن سياسة 
الدولة الاموية كانت قومية عنيفة مما أثار حفيظة الموالي . وقد كان من أثر ذلك 
نشأة الحركة الشعو بية الي بدأت بالقول بأن غير العرب كانوا قبل الاسلام 
أفضل” من العرب حضارة". ثم بدأ الموالي يكرهون العرب» ثم أنخذوا يضمون 
جهودهم الى جهود الناقمين على الحكم الاموي . وتيدى ذلك أعظم ما تبدى 
في انضمام الموالي الى الحركة العلوية الي أزالت الحكم الاموي وجاءت بالدولة 
العباسية . 

وضعفت العصبية العربية أيضاً بنشوء طبقة المولّدين التي كانت يِتاجَ زواج 
العرب بالفارسيات والروميات والتركيات وسواهن . "/ 

أما الحياة الدينية فقد رأينا منها طرفاً يتعلّق بالفرق النصرانية الي كانت 
كثيرة في الشام والعراق » والى حد ما في مصر . 


فلحل 


والغمس الامويون وأنصارهم في شيء من اروف باتسام العمران ونشأت 
مجالس الغناء والحمر . ثم توسع الاموبون وتأنقوا في المطاعم والملابس وني 
أثاث المنازل » كما كرت رحلات الصيد وحلبات السباق . ولكن يبدو أن 
هذا الترف لم يعم" جميع الطبقات . 


الحركة الآدبية والحركة الفكرية 

كانت الخركة الادبية والخركة الفكرية ناشطتين في العصر الاموي'"). أما 
الاشعار والخحطب فقد وصل الينا منها شيء كثير . وبيدو أن التأليف لم يكن 
أقل نشاطاً » وانما لم يصل الينا مما أن في العصر الامو تبيء. جاء في 
الاغاني (؛ : 10 ) أن عبد الحكيم بن عمرو بن عبدالله بن صفوان ابلسسحي , 
وكان معاصراً الاحوص رت ٠١٠٠١‏ ع "كلام) امح بيت فجعل فيه شطر نجات 
ونردات وقرقات ''' ودفاتر فيها من كل علم » وجعل في اللكدار اوتادا ؛ 
فمن جاء علق ثيابه على وتد منها ثم جر دفتراً فقرأه » أو بعض ما يلعب به 
فلعب به مع بعضهم . 

لعل أقدم من ألف في العصر الاموي صحار بن العباس العبدي الذي أدراه 
معاوبة وأتّن له كتاب الامثال ( الفهر ست #“ ). 

ومن المولفين المتقد مين زياد بن أبيه ر(ت "اما وعد #الاكام) أتف كياب 
في المثالب (الفهرست ١1١)ء‏ أي معائب العرب . 

ومنهم علاقة بن كريم الكلابي » وقد عاصر يزيد بن معاوية » وله كتاب 
الامفال. 

ومن مشاهير المولفين المتقد مين عنبيد بن شسرية المتوفّى في البصرة نحو 

(1) داجع ملاحظة تتعلق بخالد بن يزيد ني فصل « النقل و التقلة » . 

(1) القرق ( بفتح أو بفتح فكسر ) أو السدر ( بضم ففتح ) لمبة تلمب عل رقعة فيها مربع صغير 
في الوسط ثم مريع كبير بملاً الرقمة . ثم هناك خطوط تصل بين زوايا المرربعين ثم بين النقاط الي تنتصف 
الأضلاع » بعدئذ رمم خطان متوازيان منكل جالب يصلان بسين المطين الذين يصلان بين زاويتي 
المربعين . ويلعب عل هذه الرقعة حصيات ( .حجارة صغيرة ) . 
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سئة 517 ه (5856 م ). روى عبيد بن شرية عن علاقة بن كريم » وله كتاب 
الملوك وأخبار الماضين (الفهرست .)1١*‏ 


واشتهر أبو الاسود الداؤّلي” المتوفتى في البصرة سئة 54ه (588م) 
بأنه أول من أنّف في النحو . وقد جعل أبو الاسود الكلمة ثلاثة انواع : اسمآ 
وفعلا وحرفاً ما يدل على شيء من العلم بالنحو اليوناني كان قد تسرب الى 
العرب » ومن طريق السريان في الاغلب » منل ذلك الزمن المتقدام . 

وكان بن قيس الهلالي المتوفتى في أيام الحجتاج من أتباع الامام علي 
وقد أن كتاباً في الفقه هو أول كتاب ظهر للشيعة ( الفهرست "١٠85019‏ ). 

ومن أشهر المحدثين والفقهاء ورواة الادب في العصر الاموي 'عروة بن 
لير رت "4# مح ؟الام) وهو شقيق عبدالله بن الزبير ابوهما الزيير 
ابن العوام » وأمهما أسماء بنت ألي بكر . وقد ألف عروة كتبا في الفقه قبل 
سنة “ااه (5/175م). 


ل زكري 


الى ذلك الحين كانت الكتابة العربية عرية من الإعجام والحركات » 
فكلمة «فرح » كانت تقرأ بالقريئة : فرج » فرح » فرخ » قرح » قزح » 
الخ » مح ما يمكن أن يلحق كل كلمة من اللدركات الي تجعل منها اسمآ مرفوعاً 
أو مجرورا أو نجعل منها فعلا” مهملا" أو مضعّفاً ( مشداداً ) مبنيآ للمعلوم أو 
للمجهول . ولقد حرص الحجاج (ت 868وه- 14لا م) على أن تكون 
الحروف العربية معجمة ومحركة حبا بضبط قراءة القرآن الكريم ؛ فالى أيامه 
"يرجسع تاريخ الاعجام والحركات . 

ومن مولفي العصر الأموي عكرمة ات ٠١6‏ ه- "!لام ) » له تفسير 
للقرآن رواية" عن ابن عباس ( الفهرست ١ه‏ ء ه ) ؛ والحسن البصري وله 
أيضاً كتاب تفسير القرآن ( الفهرست7 ) » ومكحول الشامي ت 11١5‏ هع- 
5كام)ء وله كتاب السئن في الفقه » وكتاب المسائل في الفقه ( الفهرست 
؛ وعبدالله بن عامر اليتحصي (ت 1١8‏ هع 45/ام)» وله كتاب 


١و‎ 


مقطوع القرآن وموصوله . وكتاب اختلاف مصاحف الشام والحجاز والعراق 
(الفهرست "5 ؛» 55 )»2658 88). 

وكان الخليفة عمر بن عبد العزيز رت ١١١1ه‏ ١٠لا‏ م) قد أشار على 
محمد بن شهاب الرزّهري (ت 4؟١ه-‏ 47م ) بأن يمجمع حديث رسول 
الله . ولا ندري اذا كان الزهري قد فعل ذلك . 

وجاء في الفهرست ( ص 4") أن الخليفة الوليد بن يزيد (ت 1١75‏ م- 
4م ) جمع أشعار العرب وأخبارها وأنسابها ولغاتها . 

ومن أعقاب المولّفين ني العصر الاموي المغيرة بن مقسّم الضبي (ت 
المع لدلام )2 وله كتاب الفرائض (الفهرست .)7١5‏ 


أما أعظم المظاهر الفكرية في العصر الاموي فكان نشأة علم الكلام . 


0 ُْ 0ه« . و 
يطافه وفثانه 
٠‏ ساه ع 

9 المصرالاموي 


قال ابن خلدون (المقدمة ١171م‏ وما بعدها ) : 

وعلم الكلام علي يتضمن الحجاج ( الحدال ) عن العقائد الابمانية 
بالأدلة العقلية » والره على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب 
السلّف وأهل السئة . . ومير هذه العقائد هو التومحيد ». 

ويشرج ابن خلدون التوحيد فيقول : وان الحوادث في عالم الكائنات 
سواء * أكانت من الذوات أو من الافعال البشرية أو الخيوانية ‏ لا بد 
لها من أسباب , مقلامة عليها بها تتم في مسر العادة وعنها يم" كوبا 
(أي تعوّدنا أن نراها تحدث بهذه الاسباب الظاهرة وعلى هذا التمّط ) . 
وكل واحد من هذه الاسباب حادث أيض] قلا بد "له من أسباب أخري . 
ثم لا تزال كلك الاسباب مرتقية ( هيتعدة واحداً بعد واحد) حى تنتهي 
إلى مسبّب الاسباب وموجدها وخالقها » لا إِلَهَ إلا" هو . 

ويتابع ابن خلدون الكلام ويقول إن الاسباب تتشعّب وتتضاعف في 
ارتقاتها » ولا سيّما اذا كانت متعلقة بأفعال الناس والحيوان » فإن” من جملة 
أسباب هله الافعال الانسائية والحيوانية في الشاهد ( في ما نعرفه من اختبارنا ) 
القّصود ( المقاصد ) والإرادات . والقصود والارادات أمور نفسانية ناشئة 


نا 


في الغالب عن تصوّرات سابقة يتلو بعفها بعض. وتلك التصرّرات هي 
أسباب قَصّد الفعل » وقد تكون أسباب تلك التصوّرات تصوّرات أخرى . 
وكل” ما يقع في النفس من التصوّرات مجهول” سبيئه » اذ لا يطلع أحد” على 
مبادىء الامور النفسانية ولا على ترتيبها » إنيَا هي أشياء” يلقيها الله في الفكر 
يتبع بعضها بعضاً . والانسان عاجز عن معرفة مبادئها وغاياتها » وائما حيط 
علماً في الغالب بالاسباب الي هي طبيعة ظاهرة وتقع في مداركها على نظام 
وترتيب » لأن الطبيعة محصورة للنفس ونحت طورها . وأما التصوّرات فنطاقها 
أوسع من النفس لأنها للعقل الذي هو فوق طور النفس » قلا تكاد النفس 
تدرك الكثير منها فضلاة عن الاحاطة ... 

«وحقيقة التأثير وكيفينته مجهولة : “وما أوتيم من العلم إلا فليا 01 
فلذلك أمرنا بقتطلع النظر عنها (عن الاسباب ) وإلغامها جملة والتوجتر الى 
مسبسب الاسباب كلها وفاعلها وموجدها لترسخ صبغة التوحيد في النفس » 
على ما علّمنا الشارع الذي هو أعرف بمصالح ديننا وطرق سعادتنا لاطتلاعه 
على ما وراء الس" ... فلذلك نتهانا الشارع عن النظر ني الاسباب وأمسرنا 
بالتوحد المطلق :”قل هو الله" أحد” ء الله" الصمد » لم يلد" وم يولد' ولم 
يكن" له كفو أسد”” ,. 

امم علم الكلام 

يمكن أن ترجم تسمية” علم للكلام الى أحد أوجه التعليل التالية : 

أ- ان هذا الفن” اتتخذ اسمّه من الكلام الانساني » لأن علماء هذا الفن 
كانوا يتجادلون على أساس من المنطق » ويستعملون الأقيسة والأدلّة في 
جدالهم . وكل ذلك راجع الى الكلام الانساني . 

ب - اتخذ هذا الفن اسمه من الموضوعات الي عابهها . إن" أبرز قضايا 


)١(‏ سورة الإسراء(؟١‏ : هه). 
(؟) سورة الإغلاص ورقمها في الصحف ١١9‏ . 


0 


علم الكلام وأهمّها وأشد”ها تعقيدا كان قضية خلق القرآن ( قدمه أو خلقه ) . 
وقد دار الليلاف حول القرآت الكريم في السؤال التالي : أكلام الله هو أم لا ؟ 
من أجل ذلك "عرف هذا الفن كله باسم «علم الكلام . 

وزعم بعضهم أن ١‏ الكلام » في اللغة العربية يقابل « لوغوس ؛» في 
اليونانبة و وملا » في السريانية » بمعنى الكلمة ؛ وأن «علم الكلام » في 
العربية نقل (ترجمة ) للتعبير اليوناني أو السرياني الذي يتعلّق بقضايا في 
النصرانية تشبه قضايا علم الكلام في الاسلام . 


عوامل نشأنه 

نشأ علم الكلام من أحوال البيئة الاسلامية نفسها » فهو من هذه الناحية 
نتاج الببئة الاسلامية وحد”ها. ويبدو لنا أن هذه الاحوال الاسلامية كانت 
منبعثة من مصادر أربعة : من الفضول العقلى » ومن التشداد في المبادىء ء 
ومن السياسة » ومن محاولة إقناع غير المسلمين في أول الامر بعقائد الاسلام . 

: الفضول العقلي‎ )١( 

حث الله" تعالى المسلمين في القرآن الكريم على التفكير وعلى جدال غير 
المسلمين بالتي هي أحسن . فانطلق نفر من المسلمين يسألون عن كل شيء » 
حبّى عن الاشياء التي لم يكن لها ولا لما اليوم ‏ جواب شاف . وني القرآن 
الكريم آيات' كثيرة تدل على نوع تلك الاسئلة البي كان العرب والمسلمون » 
منذ صدر الدعوة في حياة رسول الله » يسألون عنها : 

يسألونك عن الروح» قل : الروح من أمر رلي » وما أوتيثم' من 
العلم الا قليلا . : 1 

ولا تسألوا عن أشياء” إن" تيد لكم تسوكم' . 

ولا تقلف ما ليس لك به علم . 

وما أدري ما يفعّل بي ولا بكم . 

ولقد كان العرب الحاهليون أنفسسهم يسألون رسول” الله أسئلة تمت الى 
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علم الكلام . جاء في تفسير الطبري (1 : 1 74 ) أن نفراً من 
المشركين ومن اليهود قالوا للرسول : من هذا الذي وا 0ه 
أم ذهب أم ما هو ؟ وقال آخرون : أرأيم ربكم ؟ أذهب هو أم فضة 
أم لولو ؟ . 

وروى الزمخشري في تفسير سورة الرعد"© أن أربد بن ربيعة العامري ؛ 
أخا لبيد الشاعر المشهور » لا وفّد” مم عامر بن الطفيل على رسول الله » 
ا و و و م 0 
أخمْيرنا عن ربنا » أمن نحاس هو أم من حديد؟ 

(؟7) التشداد في المبادىء : 

ان البشر متفاوتون في الاحوال الاجتماعية » فهم من أجل ذلك يتفاوتون 
نفسياً ثم يتقفون من القضايا العامة عادة مواقش مختلفة” . فالحوارج الذين كانوا 
بَد'وا ني الأكثر تشدادوا كثيراً في أمور الدين واعتقدوا أن الايمان «كل » 
لا يجوز التفريط في جانب منه . فمن ارتكب ذنبا كبير؟ أو صغيراً بطل ايمانه 
فكان كافراً يحب قئله "! . 

أما المرجثة فكانوا أنصار بي أمية في الشام في الأكثر . 

وكان هلاء يعلمون ان بي أمية اخلوا الخلافة غصباً أو بالقوة ثم خرجوا 

عن المنهج الذي سار عليه الخلفاء الراشدون » ولكن لم يستطيعوا ان يقاوموا 
الدولة » او ان يمخالفوها محافظة "على مصالحهم على الاقل » فاعتقدوا أن الاصل 
في الدين انما هو الابمان” ».وان كل " ذنب مهما عنظّم" لا يمكن ان ب يحرج 
أحدا من الدين . غير امهم اقروا ا يعاقب » ولكن لا نعاقبه نحن الآن 
ولا تدينه » بل « تررجته » ( تمهله » تُوختّره ) إلى الله يحاسبه يوم 
القيامة بما يستحق . ومن هنا جاء اسمهم «المرجئة ». 


: .؛44(:1١؛ه‎ 147 الكشاف ء المطبعة البهية » معر » الطبعة الأو لى‎ )١( 
اق ا‎ ١5107 راجع الفرق بين الفرق لعبد القاهر البندادي » مصر‎ 4 
. بعدها‎ 


ظ 


واما المعتزلة » وهم اهل البصرة في الغالب واهل الكوفة ويغداد من 
أثمة الفقه واللغة والنحو والمنطق فقد قلّبوا الأمر على وجوهه والتمسوا الاعذار 
لناس وفصّلوا الادلة » كشأنهم في تتطّب وجوه الإعراب وجوازات اللغة 
والتلفيق ني الفقه بين المذاهب المختلفة والتوقف في القطع ني الامور » فاختاروا 
ان يقفوا هنا في الابمان ايضاً موقفاً وسطا ء» فقالوا بالمازلة بين المأزلتين » اي 
أن المسلم اذا ارتكب ذنبا صغيرا لم يضره ذلك في اانه . وما اذا ارتكب 
كبيرة (عصى والديه » شرب خمراً ) فان هذا يَنْقسّص” من ايمانه ولكن 
لا مُخرجه من الامان . ولذلك لا يكون مرتكب الكبيرة عندهم مومنآ تاماً 
ولا كافرا تاما » بل فاسقآ » في منزلة بين المئز لتين : بين الايمان التام والكفر 
التام. 

(" ) التفكير السياسي : 

وكان التفكير السياسي » مئذل وفاة رسول الله (١11ه-‏ 'اظ5م) من 
العوامل الاولى الي أد'ت الى نشأة علم الكلام . لما “توفي الرسول اختلف 
المسلمون في من يحب أن يتولى” الخلافة : أتكون اللحلافة بالانتخاب أو 
بالوراثة أو بالتعيين . 

وسلكك” المسلمون في الحلافة مسالك” ممْتلفة” : .جاء أبو بكر الصديق بعد 
الرسول بالانئخاب ؛ وجاء عير بن الطاب الى الحلافة بالتسمية والتعيين من 
قبل أني بكر . وأقر المسلمون ذلك من أني بكر وبايعوا عمر . أما عثمان بن 
عفان فجاء بالشورى : لا طعن عر بن اللحطتاب ثبي أن يختلف المسلمون 
بعده على الحلافة فعين ستة نفر من وجوه المسلمين في المديئة ( هم روساء 
العصبيات والطامعون في اللحلافة )) وأمر أن يختلوا ثلاثة أيام يمتارون في أثناتها 
واحداً منهم للخلافة . وقد اخمتاروا عنكمان بن عفنّان . أما علي" فجاء الى الحلاقة 
باجماع قادة الوفود الذين قتلوا عثمان . وأما معاوية فأعمذ الخلافة بالسيف . 
ثم أصبحت اللحلافة بالوراثة . 

غير أن المسلمين اختلفوا نظرياً على منصب الخلافة : 


|المضن 


قال اهل السنة ( من المهاجر ين والانصار » أهل مكة والمدينة ) : إن 
الحلافة متلصب 4 ولكن” لا بد" منها لإقامة أمور الدين والدنيا . 
والخليفة “يتخب انتخاباً » فمن أجمع أهل” الحل والربط عليه وجيت طاعته 
على المسلمين . 

وقال الحوارج : الخلافة منصب دنيوي غايته اقامة الاحكام . فاذا اتفق 
المسلمون على اقامة الاحكام لم يبق” حاجة الى صب خليفة . 

أما الشيعة فقالوا : الامامة ( الخلافة ) منصب ديي » وتكون بالنص” 
والتعيين في علي بن ابي طالب وأبنائه من فاطمة بنت محمد رسول الله . 

وتشعبت الآراء السياسية » فيما بعد » واختلطت الآراء الدينية » وتمَتْ 
في ذلك الاقوال حبى أصبح للخلافة نظريات دينية وقومية وسياسية ليس 
فيها شيء من الدين » ولكن” اللخدال والقتال كرا حول . 

(؛ ) اقناع غير العرب : 

لاريب في ان العربي قد بهر يإيجاز القرآن الكريم وبلاغته وأدرك أسرارهما 
فقام له ذلك في كثير من الأحيان مقام الإقناع . ثم ان الفطرة العربية الاولى 
لم تكن بعيدة عما جاء في القرآن من التوحيد . أما شأن غير العرب الذين دخلوا 
في الاسلام » أو جادلوا المسلمين من غير أن يكونوا قد دخلوا في الاسلام » 
فكان مختلفاً جد؟ . ولقد رأينا شيئاً من جدال اليهود والنصارى للمسلمين منل 
أيام الرسول صِلى الله عليه وسلم . ويبدو أن هذا الحدال كان يقود الى التنازع 
والتساب » فخاطب الله تعالى المسلمين في القرآن الكريم بقوله )'١‏ : وولا 
تجادلوا اهل الكتاب إلا بالي هي أحسن » إلا الذين ظلموا م منهم ؛ وقولوا : 
آمنا بالذي أنزِل” إلينا ا اليكم . وَلِنا ولشاكم ثاه ؛ ونحن له 
مسلمون »). 

وي سورة الانعام إشارة ة إلى جدالر عنيف بين المسلمين والمشركين حول 
التوحيد والشرك » قبل أن يأمرَ الله رسوله بقتال مشركي العرب حتى يدخلوا 


)600 « المتكبرت : ؟؟: 4١‏ . 


باه ؟ 


في الاسلام . قال تعالى 5 ٠١8-1١5:‏ ) : اتتبع ما أوحي إليك من 
ربك لا إِله إلا هو ؛ وأعرض" عن المشركين . ولو شاء الله “ما أشركوا ؛ 
وما تناك عليهم حفيظا » وما أنت عليهم بوكيل ولا عسوا ان 
يتدأعون من" دون الله فَيسبوا الله عتداوا بغير علم . كذلك زيّنا لكل 
قرم عملهم ؛ ثم إلى ينهم مَرجعئهم فينبئهم ما كانوا يعملون ». 

وبعد الفتح العربي » بعد وفاة الرسول بنحو عامين ؛ وقي مدى عشسرة 
أفرم فى ون 15 ال -12 11 لوجر ( رهة -146 )ء كان العرب قد 
فتحوا العراق والشام وفارس ومصر ء ثم دخل في الاسلام أفواج من اليهود 
والنتصارى والمجوس من رق ممختلفة ومذاهب شتى . واذا كان هولاء قد 
غيتروا دينهم في ساعة من ليل أو نهار » فلم يكن من النتظتر أن تتبدال 
عقليتهم بمثل هذه السرعة . إن الذي كان يعتقد أن في العم ين أو ثلاثة” أو 
آلة“ بعدد مظاهر الطبعة » أو لايومن بآله ولاببعث :ع أوكان يعيش في نظام 
اجتماعي غير ذلك الذي جاء به الاسلام 00 كن مستغرباً منه أن يسأل” 
علماء” المسلمين أسثلة” تساورٌ نفسه . وفد كان السائل' دومآ أحد” رجلين : 
إما رجلا" يطلب جروا رطم بدا عيدج واما رجلا يريد أن يحادل لإدخال 
البلبلة في القلوب المطمئثة . ومن هلين النوعين من السؤال نشأ علم الكلام . 


نشأة علم الكلام 

نشأ علم الكلام في مدى قرن من الزمن : بعد معركة صفتين (6 م- 
لا م ) جدالا" عاما ثم انتهى قبيل سقوط الصولة الامزية ( 197 مع 76٠‏ م) 
فنا مستويا له منهاجه وقضاياه المعينة . ويبدو لنا أن جميع القضايا الاساسية. 
لعلم الكلام نبعت في هذا الدور 

أ بعد معركة صفين وققبول الامام ,علي كترماً بالتحكيم على الخلافة 
بينله وبين معاوية” » خالف هل نويا من أتباعه وخحرجوا من صفوفه 
فسْموا «الموارج ؛. 
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كان التوارج يتشدادون في القياس » بظاهر القواعد والاحكام . وقد كان 
اعتر اضهم” الاول” على الامام علي" أن الحرب بينه وبين معاوية كان يجب أن 
تنتهي في مدان القتال: وأن الحق في رأيهم لا يعدو أحد وجهين : إما 
أن تكون معازية” على حق فيتحتتم على الامام علي" أن يتنازل له عن الخلافة » 
واما أن يكون على غير حق فيتعيئن على الامام علي أينضا أن يتاب القتال؛ 
فإن” لم يفعل الإمام” علي أحد” هذين الأمرين فهر كافر. 

وقد اجتمع الامام علي" ببؤلاء الحوارج » وكان يقال لهم المحَكمة )١١‏ 
والفسراة (؟؛ والحرورية': وجادلهم » ولكن لم يقنعوا منه. * 
ا اك 
في قتل الامام علي (50هع اككم), 

آراء الخوارج المحكمة 

آراء المحكمة من اللحوارج بدائية تتصف بالتتصّلب والتطرّف » وان كان 
قي ظاهرها شي ء من المنطق الفطري : 

اللحلافة حق” لكل مسلم » وغايتها إقامة الاحكام . 

اذا خالف الخليفة” الشروط الي بويع عليها جاز عزلله أو قتله 

اذا اتفق المسلمون على أن يقيموا الاحكام بأنفسهم ٠‏ اسْتَمَنُوا عن 


(1) المحكمة : الذين كانوا حكمون فيقولون : لا حكم إلا لله » اعتراضاً عل الإمام علي 
الذي قبل بأن يحكم رجلان ( أبو مومى الأشعري وعمرو بن العاص ) بيئه وبين معاوية بالاستناه 
الما جاء ني حكم القرآن الكرم ني ذلك . 

09 الشرأة مع شار » وهو الني شرى ( أي باع ) نفسه في سبيل الله ( راجع القرآن 
الكرم » سورة البقرة » الآية ٠٠‏ : « ومن ألناس من يشري نفسه ابتغاء مرضاة الله ؛ والله 
رؤوف بالعباد ‏ ) . 

(0) الحرورية نسبة الى حروراء ( بفتح الحاء أو ضمها » وهي موضع قرب الكوفة اجتمع 
فيه الإمام علي بالحوارج لما جادلهم . 


مكنا تاريخ الفكر العرني ط ؟ )١4(‏ 


الدفاع عن الرأي بالحدال وبالقتال . 
قتل المخالفين لحم في الرأي مع أهلهم . 
في العصر الأموي 

مقّل حركة” الكلام في العصر الأموي أربع فرقر : الموارج وغتلاة الشيعة 
والمرجئة والمعتزلة . أما الموارج وغلاة الشيعة فقد كانت آراوّهم الدينية ستاراً 
لنشاطهم السيامبي . وأما المرجثة فكانت لهم آراء سياسية سلبية فقط . والمعتزلة 
وحد هم هم الذين كانوا ذوي اتسجاه فكري خالص . 

الحوارج 

اتّسعت حركة الحوارج في دولة بي امية ولكن" خبا شيء من حمية 
اللموارج الحربية ومال بعضهم الى الاعتدال ني الرأي السيامي والديي . 

كان الأزارقة أتباع” افعم بن الازرقر المقتول سنة 6 م (586م) أكير 
الحوارج عديداً وأشداهم شوكة . ومن آراء الأزارقة : 

تكفير الذين اشتركوا في -حرب الحمل وحرب صفين من الطرفين: 
والحكما لود هم في النار . 

تكفير القعدة ( اللحوارج الذين يقعدون عن قتال مالفيهم ) . 

إباحة قتل أطفال المخالفين لحم ونساتهم ؛ والقول بأن اطفال المشركين 
في النار مع آباتهم . [' 

- التقية غير جائرة في قول ولا عمل . 

مرتكب الككبيرة كافر كفراً يخرجه من ملّة الاسلام ويخلّده في النار . 

وخالف تجدة بن عام المسشقي ناقم بن الازرق في تكفير القعدة 
و تتبعته جماعة عر فوا باسم النجدات . ويرى نجدة أيضا ان المسلم مطالتب 
بمعر فة الله تعالى ومعرفة رسل ونخريم دماء المسلمين وأموالهم والإقرار يم 
جاء من عند الله جملة” . فإذا جهل المسلم شيئاً دون ذلك فهو معذور الى 
أن يعلّمه . 


علض 


ونشب بين النجدات أنفسهم نزاع ققل فيه نجدة سنة 54م ( وهم , 

وكذلك خالف زياد بن الأصفر ناف بن الأزرق في قتل أطفال المخالفين 
ونسانهم . وقد تبعه جماعة عرفوا بالصفرية » وكان أكثرهم يرى أن مرئكب 
الذنب قد يفقد امم الايمان ولكن لا يحكم عليه بشسرك ولا كفر م 

الشيعة وغلاة الشيعة 

الشيعة أتباع الامام علي بن أبي طالب ء وكلهم يعتقدون أن الرسول صلل 
الله عليه وسلّم أوصى لعلي بالحلافة » وأن الامامة ( الخلافة ) ليست قضية* 
مصلحية يمكن أن تلفوض” الى نظر الناس فيتتخبوا من شاعوا لتوليها : 
بل هي قضية أصواية وهي ركن الدين . والخلافة عندهم كلهم محصورة 
5 علي ونسله ؛ والأنمة كلهم معصومون عن الذنوب كبيرها وصغيرها. 

وشهد العصر الآموي أريم فرق أساسية من الشيعة : 

الامامية الذين استمر وا على الاعتقاد ببذه الامور السياسية . 

الزيدية (أتباع زيد بن علي بن الحسين بن على ) الذي استشهد سنة 
١ه‏ (84ام)ء وهم يجيزون إمامة المنضول مع وجود الافضل (أي 
أن الامام عليئاً كان أحق بالحلافة » ولكنهم يقبلون بصحة خلافة ألي بكر 
وجمر وعثمان ) . 

الكتيسانية ( نسبة الى مولى” لعلي بن أني طالب اسمه كيسان ) . 

دعا الى هذه الفرقة المختار بن أني عُبيد التقفي » وكان في أول أمره 
خارجيا (الشهرستاني ١‏ : 141 ) ثم انم الى ابن الزيير ؛ ثم نتصب الحربة 
لبي أمية مباشرة . وقل المختار سنة /51.ه (585م). 

وخالف المختار سائر الشيعة بقوله بامامة محمد بن الحنفية ( ابن علي 
من زوجته خحولةة الحنفية ) . ثم زعم أن محمد بن الحنفية لم ينمت ولكن” 
الله حبسه في جبل رضوى لسر لا نعلمه . وزعم المختار أيضاً أن الله يجوز 
عليه البنداء » وذلك أن الله تعالى قد يأمر بشيء ثم يأمر يخلافه أو يرجم عما 
كان قد أمر به. 


ذف 


ولما مات محمد بن الحنفية ١ه 0٠١‏ م) نقل الكيسانية” الامامة 
الى ابنه أي هاشم عبدالله (ت 8ؤه) ثم الى بنان بن سمعان التميمي ( وليس 
بان من نسل علي" ) . وقد اداعى بنان هذا أن روح الله كانت قد حلت 
في محمد بن الحنفية ثم انتقلت الى ابنه أي هاثم ثم اليه هو : وقد قتله خخالد 
ابن عبد الله القتّسري والي الكوفة سنة 14١1ه‏ (لاثالام). 

الغالية » أو غلاة الشيعة » وهم جماعات من غير العرب في الاكثر 
كانوا متأثرين باليهود والمجوس والنصارى فألهوا الأمام علي والآثمة من 
بنيه . وسأترك البحث في هذه الجماعات لأنها خارجة عن نطاق الايمان 
الجامع مما يجعل آراءها خخارج نطاق علم الكلام . 

المرجئسة 

المرجئة اسم لعدد من الفرق كانت تقول بارجاء ( بتأجيل ) الحكم على 
مرتكب الكبيرة ‏ أمومن هو (كما قال الشيعة » ولكن يجب أن يقام” 
عليه الحد” ) أو كافا* زكما قال الغوارج » ويجب فتله  )‏ الى الله يوم القيامة . 
فالله هو الذي يحكم على أجمال العباد ء وليس للعباد أن يحكم بعضهم على 
أعمال بعض . 

ووقف المرجثة هذا الموقف هربا من الثورة على بي أمية . كان المرجئة 
يعتقدون كالشيعة والحوارج أن يزيد" ونفراً من الامويين فاسقون أو كافرون » 
ولكنهم كانوا لا يريدون أن يصارحوهم العداء” (كما صارحهم الشيعة ) 
أو يقاتلوهم (كما قاتلهم اللوارج ) ) فقالوا : 

- نحن نطيع بي أمية لأنهم خلقاء . 

نحن لا نقائلهم د ا ايها كاد كيرا لاجخرخ 
من الابمان . وما دام الانسان مؤبنا فلا يجوز قت قتله ولا قتاله . 

ومن أشهر المررجئة الذين ُعرفهم ثابت قطنة رت ١٠1اهمالام)‏ 
الذي سلك” في قصيدة له مشهورة عدداً من آراء المرجئة » منها 


نف 


رجي الأمورٌ اذا كانت 'مشبئهة” ٠‏ ونتصدق القول في من جار أو عندا . 
المسلمون على الاسلام كلّهلم” ٠‏ والمشركون استُوًوًا في دينهم قددا. 
ولا نرى أن ذنبآ بالغ أحداً مالناس شركا اذا ما وحنّد الصمدا! 

وذكر الشهرستاني في المرجئة الاولين (144:1) سعيد بن جيير » 
وهو من أهل أصفهان وسكن الكوفة . وكان سعيد من التابعين ورعاً زاهداً » 
وقد خرج مم ابن الاشعث على عبد الملك . فلما تمكن منه الحجاج قتله » 
سنة 18 (114م). 


القدرية 

القتدرية ( بفتح ففتح ) هم القائلون بالقدر ( بفتح ففتح أو بفتح فسكون ) 
بمعنى القند'رة » أي قدرة الانسان على اكتساب أعماله . وهم منكرون للقضاء 
والقدر . وهولاء القدرية يعيرون خصومهم ويسمونه «قدرية ؛ (نسبة 
الى القضاء والقدر ) . 

والقائلون بالقدر ( بالارادة » بالتخيير ) ضد القائلين بالخير ( بالتسيير ) ؛ 
وعلى ذلك قول أبي نواس ( في ما أذكر) : 

يا ناظراً ني الدين » ما الأمر؟ لا قدي صم ولا جبر !| 

وأول من قال بالقدر معبد ابجهي » ثم قال يخلق القرآن . وخرج معيد 
مع ابن الاشعث على عبد الملك فأخذه الحجاج وقتله » سنة ١م‏ ه 544 م ) . 

ومن معاصري معبد عمرً اللقصوص » وكان معلّماً لمعاوية بن يزيد ثم ظهر 
عليه القول بالقدر فقتله الامويون » سنة 6١‏ للهجرة . 

وممن قال بالقدرأبو محمد عطاء بن يسار القاص” البصري (/ا١ 1١‏ ه ). 

وأول من وسع القول في القدر غيلان القبطي » نسبة إلى أصله » أو 
غيلان الدمشقي نسبة الى بلده . وكان غيلان قد أنخذ القول بالقدر وبخلق 
القرآن عن معبد ثم جمع بين القدر والإرجاء وقال (البغدادي 0؟١)‏ ان 
المعرفة الاولى اضطرار وليس باعان » وإن الابمان هو المعرفة الثانية بالله 


يلف 


تعالى والمحبة والحضوع والاقرار بما جاء به الرسول صل الله عليه وسلم 
وبما جاء من الله تعالى . ثم ان الايمان هو الاقرار بالاسان » وإن المعرفة بالله 
تعالى ضرورية ( وهي ) فعل الله تعالى وليست من الايمان . والايمان لاا يزيد 
ولا ينقص » ولا يتفاضل الناس فيه . 

ولما تولى عمر بن عبد العزيز الخلافة » سئة 9ه (8١1م)‏ » استدعى 
غيلان واستتابه من القول بذلك كله أو يله » فأظهر غيلان التوبة . 

وخاض عمر بن عبد العزيز معركة الكلام الي كانت دائرة يومذاك » فهو 
أول متكلمي أهل السنة » وله رسالة بليغة في الرد على القدرية يبدو الها 
مسبنية على رسالة للحسن البصري اليه في ذم القدرية ( راجع البغدادي 77١‏ ) . 

فلمًا "توفيعمر ء» سنة ١١1ه‏ » وجاء يزيد بن عبد الملك » وكان صاحب 
لهو ولذات ماجناً سفيهاً » عاد غيلان الى ما كان يقول به. فلما مات 
يزيد وخلفه أخوه هشام” » سنة ٠١8‏ ه ( 9/74 م ) » أمر هشام بقل غيلان . 

ومن القدرية اعد بن د رهم وكان من أهل دمشق يقول بالقدر وبخلق 
القرآن وبنفئي الصفات عن الله سوى اللحلق والفعل . وقال اللعد أيضاً ٠‏ إن 
النظر الذي يوجب المعرفة تكون تلك المعرفة به فعلا” لافاعل” لها » ( البغدادي 
53 ) .. 

وقتل اللعد بن درهم يوم الاضحى من سنة ه١٠‏ (1/14م)2 قتله 
' خالد بن عبد الله القسري . 

أهل الحديث وأصحاب الر أي 

حينما كان الرسول صلى” الله عليه وسلّم حيآ كان هو الذي يقوم للمسلمين 
بأمور دينهم وأحكام دنياهم » ومصداق ذلك قوله تعالى في سورة الحشر : 
« وما آناكم الرسول (من الفيء و الغثيمة وغيرهما ) فخلوه » وما مباكم 
عنه فانتهوا » (4ه:/ا)؛ 39 في سورة النساء : ويا أيها الذين آمنوا » 
أطيعوا الله والرسول” وأولي الأمر منكم . فإن تنازعتم في شيء فرّداوه إلى 


للف 


الله والرسول إن كنم تومنون بالله واليوم الآخر » ذلك ير وأحسن تأويلا » 
(04:5). 

فلما توني الرسول وخلفه أبو بكر فعمر وَرِثا منه القيام بأمور الدنيا » ثم 
كانت هما الكلمة الفصل في تفسير الشرع وتطبيقه ؛ وقل أن جادلهما أحد . 
ثم جاء عثمان فعلي” ففقدا كثيراً من هذا السلطان ني أمور الدنيا وفي أحكام 
الدين . وكان السبب في تتلهما أن فريقاً من المسلمين لم ير رأيبما في ما كانا 
يحكُمان به . 

وجاءت الدولة الاموية واتسعت الامبراطورية وتشعّبت الحياة في جميع 
نواحيها ولم يبق للخلفاء الامويين الا الوازعٌ الدنيويّ من القوة والقهر فجعل 
الثاس يستغنون عن الخلفاء في تأويل أمور الدين وفي تفسير أحكام الدنيا بما 
له صلة بالدين كشروط الحلافة وشروط الببع والشراء وصحة أداء الركاة 
لبيت المال وأشباه ذلك . 

ونشأ في المسلمين فقهاء” يتولتّون ذلك لأنفسهم ولغيرهم منذ أواخصر 
دولة الخلفاء الراشدين ء كما رأينا في تاريخ نشأة الخوارج . ثم اتسع ذلك 
في العصر الأموي » كما رأيئا في سبب نثأة المرجئة والقدرية . 

لم يكن الفرق” بين المرجثة والمعتزلة وبين أصحاب الرأي وأهل الحديث 
في أول الأمر» واضحاً» لأن الفقهاء كانوا يتّخذون مواقفهم المخصوصة 
اجتهاداً من عند انفسهم . ولعل أبا عثمان ربيعة بن أي عبد الرحمن فَروخ 
المتوني في الأنبار » سنة 15م (#اهلام)ء كان أشهر أصحاب الرأي 
حى سمي ١‏ ربيعة” الرأي ». 

كان أهل الحديث يعتمدون في قضايا الاعتقاد والفقه القرآن الكريم” 
وحديث رسول الله لا يَعدونهما » وكان هولاء أهل” الحجاز خاصة » اذ 
كانت أحاديث رسول الله كثيرة” ني اللحجاز شائعة . أما أصحاب الرأي فكانوا 
في الاكثر ني العراق » حيث كان الحديث قليل” الشيوع ( مقدمة ابن خلدون 
) فاعتمدوا القياس” وجعلوا يُفّتون في قضايا الفيقه خاصة بالرأي . 


الفا 


وشاع القول بالرأي وككُر أصحابه واشتهروا ني صدر العصر العباسي . 


الحسن البصري ومذهب الاعتزال 

ولد أبو سعيد الحسن بن يسار في المدينة » سنة ١ه‏ (541م) ونشأ 
في الحجاز وأخذ العلم عن رجاله » ثم انتقل » قنبيل سنة 4٠‏ ه (550م) 
مح والده الى البصرة حيث تابع تخرجه ني العلم وحيث اكتسب لقبه االحديد 
واشتهر ياسم؛ الحسن اليصري ٠ ٠.‏ 

ادرك الحسن” البصري في الحجاز والعراق جماعة” من الصحابة وشّهد” 
أحداثاً كثيرة كمقتل عثمان وحري الحمل وحِفمَين ومقتل الامام علي وفورة 
الحوارج وانتقال الخلافة الى الامويّين . ثم انه اشترك في الفتوح في المشمرق 
بضع سنوات» ما بين ٠ه‏ وبين ههه (ها5 58٠‏ م) وعاد بعد ذلك 
الى البصرة واستقر فيها وشهد تتمّة الاحداث الكبرى كمأساة الحسين في 
كربلاء وانتقال الخلافة من الفرع السّفياني الى الفرع المرواني . وكذلك 
عرف الحسن” البصري فقهاء” الحجاز الذين كانوا يعتمدون الحديث كما 
عرف فقهاء العراق الذين كانوا يقولون بالرأي . 

وبلغ الحسن” البصري في علوم الدين مبلغآ كبيراً فكانت مجالسه في المسجد 
وني بيته تجمع زرافات من جميع طبقسات الناس » ولا رو فقد كان أصبح 
امام البصرة في عصره ء بل إمام” عصره كله » مضافاً الى ذلك ورع' وصلاح 
وزهد وجرأة في الحق . لما ولي عُّمَر بن هسبيرة العراق” وأضيفت اليه ختراسان 
في أيام يزيد” بن عبد الملك » استدعى الحسن” البصري ومحمد” بن سيرين 
والشعيقٌ (سنة 1٠١‏ هع الال «الالام) فقال لهم : إن يزيد خليفة 
الله استخلفه على عباده وأخذ عليهم' الميثاق” بطاعته » وأخذ عهدنا بالسمع 
والطاعة . وقد ولأني ما ترون » فيكتب الي بالأمر من أمره » فأقلّده ما 
تقلّد من ذلك ( أنفذ أمره ) فما ترون ؟ فقال ابن سيرين والشعبي قولاة” 
فيه تقيّة . فقال ابن هبيرة : ما تقول » يا .حسن” ؟ فقال ( الحسن البصري ) : 


حلفا 


ويا ابن” هبيرة” » خف الله في يزيد » ولا نخف يزيد فى ابه ! 
إن الله يمنعلك من يزيد » وان يزيد لا بمنعك من الله . وأو شاو (الله) 
ان يبعث إليك ملكا فيزيتك عن سريرك ويلخرجتك من سعة قصر الى 
ضيق قبر » ثم لا يسنشجيك الا عتَمَلدك . يا ابن" هسبيرة » ... لا طاعة” .لمخلوق 
في معصية اللخالق ». 1 

وتوف الحسن البصري مساء يوم الخميس مستهدل” رتب من سنة ١٠١‏ 
(١٠-١طكل-هللام).‏ 

للحسن البصري رسالة في ذم القدرية ( المعارف 7١5‏ ) وكتاب في تفسير 
القرآن (الفهرست ١ه).‏ 

للحسن البصري صلة بالاعتزال من وجهين : 

( )كان لاحسنالبصري مجلس" مشهود” ني مسجد البصرة يحضره الخاصة » 
فربما وقف على حتلقته رجل مثل الحجاج بن يوسف ؛ كما كان يحضره 
العامة . ولقد كان العصر عصر اضطراب سياسي وقلق نفسي » مثل كثير 
من العصور . وكان الحسن إذا ألفي عليه سؤال ني قضايا الابمان حاول 
أن يجيب عليه بالرأي ومن طريق المنطق . وأجوبته لم تكن للتقرير فقط » 
بل للتعليل وللاقناع أيضاً . 

( ب )ان مذهب الاعيزال نبع في مجلس الحسن البصري . 

قال الشهرستاني :)"٠١٠:١١(‏ 

« دخل واحد على الحسن البصري فقال : يا إمام” الدين » لقد ظهرت 
في زماننا جماعة” يكفترون أصحاب الكبائر » والكبيرة” عندهم كفر” يلخرج 
به عن الملّة » وهم وعيدية اللوارج ؛ وجماعة" يرجثون أصحابة الكبائر » 
والكبيرة عندهم لا تضرٌ منّم الايمان ... والعمل” على مذهيهم ليس ركنا 
من الايمان ؛ ولا يضر مم الايمان معصية” » كما لا ينفع مع الكفر طاعة » 
وهم مرجثة الامّة . فكيف محكنّم” لنا في ذلك اعتقادا ؟ / 

«فتفكر الحسن في ذلك. وقبل أن يجيب » قال واصل” بن" عطاءر 


معنف 


( وهو تلميذ له ومن أهل حتلقته ) : أنا لا أقول إن صاحب الكييرة مومن 
مطلق" ولا كافر مطلق ؛ بل هو في متزلة بين المأزلتين لا مومن ولا كافر . 
ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من اسطوانات المسجد يقرّر ما أجاب 0 
جماعة من أصحاب امسن . فقال الحسن : اعتزل عنّا واصل . 
واصل وأصحابه معيزلة 6 . 

فاذا كاق لل , بن عطاء وعمرو بن عسبيد اللذان انفصلا عن الحسن بعد 
هذه الحادثة قد ولدا كلاهما سنة مه (5994ام)ء كا قيل » فان من 
ال معقول أن تكون هله الخادثة نفسها قد وقعت بعد سنة ١ه‏ اهء بعد أن 
بلغا العشرين من ستهما 0 ثم بعد وفاة عتمَر بن عبد العزيز وقبل مجيء 
هشام بن عبد الملك الى الخلافة » سنة ٠١6‏ م . ان الآراء الي أعلنها واصل 
لا يمكن أن يكون عمر وهشام”" قد سمعا يها وسكتا عنها . 

انجاهه وآراؤه 

بمثل الحسن البصري نقطة حول في تاربخ علم الكلام . من أجل ذلك 
كان من المننظر ألا يكون موقفه فاصلا” » وأن يقاله.عنه هرة إله سني + 
ومرة إنه معتزلي » ومرة إنه صوني » أو أن يقال فيه إنه سبي ومعنز لي وصوي 
في وقت واحد. 

وليس للحسن البصري آراء خاصة عخالفة لآراء أهل السنة واللجماعة . 
على أن له تعليلا” عقلياً في بعض الاحيان للابمان ولحال صاحب الكبيرة 
وللاختيار في العمل الانساني . ثم كانت له حال من الزهد المعتدلٍ : ل نهلك 
جسمه ولا نفسه بصلاة أو صوم أو عزلة ؛ وكانت له حال” من التقوى 
الصحيحة والورع العاقل : يودي العبادات على وجهها ويخثئى الله فلا 
يقعرب من حرام . 

أما الايمان عند المسن البصري فهو علم وحمل ؛ والابمان لا يَكمئل” 
بلا عمل . ومرتكب الكبيرة ليس كافراً ( لأنه يومن بالله ويقوم بعدد من 


نيلف 


الاكمال الي فرضها الدين ) » ولكنه منافق (لأنه لا يعمل بما يعتقد ) . مبذا 
الرأي نسبه قوم إلى المعتّزلة لقوله بما يشبه المازلة بين المازلتين (بقوله ان 
مرتكب الكبيرة منافق لا هو مومن كامل ولا هو كافر ) . ثم نسبه آتعرون 
الى الخوارج ( لأنه جعل مرتككب الكبيرة منافقاً ؛ والنفاق في القرآن الكريم 
أشد” من الكفر ) . 

ويبدو أن الحسن البصري ترداد في القول بالقتدر. فالموضوع نفسه في 
الدرجة الاولى غامض . حى ني القرآن الكريم » فان تمت آيات تدل على أن 
الانسان مخير ؛ وآيات تدل على أنه مجتبسر » وآبات تدل” عل أله غير 
في بعض الاحيان مجبر أي غيرها . ولقدر اتفق أيضا أن سل الحسن البصري 
أسئلة” فأجاب عليها بالحواب الذي لا بد" منه : كان عطاء بن يسار ومعيد 
ابلهدي يأتيان الحسن فيسألانه ويقولان : يا أبا سعيد » ان هؤلاء الملوكه” 
( الخلفاء الامويين وولاتهم ) سفكون دماء المسلمين ويأخذون . الأموال 
ويفعلون (ما لا رضي الله ) ثم يقولون : انما تجري أعمالنا على قتدّر الله . 
فيقول الحسن : كذتب أعداء الله ! 

ان معى قوله «كذب أغداء" الله » أن الله لايريد أن يعنصى ولا هو يأمر 
بسفك الدماء » وأن بي أمية كانوا يغضبون الله بأعمالهم . ومع أن الحسن 
البصري لم يقصد في هذا ابحواب أن يقول بالقتدر » فان ابللواب نفسه 
يحمل أن يكون قولا" بالقدر. 

واذا نحن رَجَعّنا الى أول أمر الحسن البصري وجدناه قد تكلم فعلا” 
في شيء من القدر ثم رجع عنه ( المعارف 7388 ) . 

جهم بن صفوان 

هو أبو محرز جتهم بن صفلوان الراسبي ء أخل علم الكلام و :. 
آرائه عن الحعد بن درهم ثم أظهر ملهبه في ترمذء نحو سنة ٠٠١‏ م 
(كالام). 


حص 


كان جهم” من الذين يدعون الى الاصلاح بالقوة؛ وبالتالي من الذين يمحملون 
السلاح ويقاتلون السلطان» وقد انضم الى الحارث بن سريج في قتال نصر 
ابن سيار وَالي الاموبين على خمراسان . فأرسل نصر بن سيار اليهما سم 
ابن احوز فالبزم الحارث » ووقع جهم في الاسر فقتله سلم سنة 118 م 
(ه45-4/ام ). ويبدو أن قَتدْلّه كان بدافع من السياسة خروجه على 
بي امية ولا صلة له بأقواله » لأنه قتل في أيام مروان بن محمد » وكان مروان 
تلميذاً الجعد بن درهم كجهم بن صفوان ومشاركا لمهم في عدد من أقواله . 

آراؤه (راجع البغدادي 178 ؛ الشهرستاني :)١١15-1١4:1١‏ 

جهم بن صفوان في الاصل من القائلين بالحبربية الخالصة » وهم الذين 
لا يشبتون للمخلوقين فعلا” ولا قدرة على الفعل أبداً . ومن آرائه : 

أان الابمان هو المعرفة بالله فقط » وان الكفر هو الجهل بالله فقط . 
ومن أتى بالمعرفة ثم جحد بلسانه لم يكلفر يجحده » لأن المعرفة لا تزول 
بالمحد » فهو مؤمن . ثم ان الابمان لا يتبعتض : لا ينقسم الى عتقند ( اعتقاد 
بالقاب ) وقول (إعلان باللسان ) وعمل » ولا يتفاضل أهلّه فيه : إن إيمان 
لانبياء كاعمان العامة . 

ب- نفي الصفات الازلية عن الله . 

قال جهم بن صفوان بالتئزيه الملحض وامتنع عن أن يصف الله بأنه 
شيء . ثم انه جعل الصفات نوعين : صفات يتصف العباد بمثلها وصفاتر 
مختصّة بالله وحددّه . وقد نفى -جهم”" أن يكون الله متتصفآ منذ الازل بصفات 
يتصف عباده بمثلها » نحو حي وعالم ومريد ؛ ولكثه وصف الله بالصفات 
الي هي له وحداه دون المخلوقين » نحو قاحر » خالق » فاعل » محيي © مميت . 

من هذا الاصل فرّع -جهم” بن صفوان القول” بالحبر : 

بما ان الله وحداه هو القادر والفاعل » فان المخلوقين لا يقدرون على 
فعل شيء . فالافعال الي تظهر من المخلوقين» اذن » مثل” قولنا : طلعت 
الشمس » جرى النهر » تفتح الزهر » انكسر الابريق » مرض الرجل » 


ف 


فاز المجتهد » يحب أن تنسب الى المخلوقين على المجاز لها ليست من فعلهم 
بل من فعل الله ؛ فالمخلوقون اذن مجبّرون على جميع الاعمال اللي تظهر منهم , 

ج أن لله علماً حادثاً (علما بالحزئيات ) . 

يرى جهم أن الله لا يجوز أن يعرف الشيء قبل أن يخلقه . لآن الله إذا علم 
بالشيء قبل أن يخلقه ثم خلقه فلا يجوز أن يظل علمه بالشيء ء بعد نخلقه كما 
كان قبل خخلقه؛ اذ معنى هذا أن اللدكان يجهل حال الشيء بعد خلقه ( لأن العلم 
بأي شي ء سيوجد » كما يقول جهم » هو غير العلم بأنه وجد) . واذا 
فرضنا علم الله بالشيء بعد أن خلقه هو غير علمه به قبل أن يخلقه » فان 

معبى ذلك كما يقول س جهم أن علم الله قد تغير . وكل' متغير مخلوق وو.حادث 
فليس بقديم . فلم الله بالاشياء الحادثة اذن » كما يقول جهم » حادث . 
د أن الله لا يترى (لا في الدنيا ولا ) يوم القيامة . 

ه ان كلام الله تعالى في القرآن عند جهم ( قياساً على رأيه في العلم ) 
حادث (لأنه متعلّق في الدرجة الاولى بالقرآن الذي نزل على محمد رسول 
الله (ولم يكن موجوداً قبله ) . ولذلك كان القرآن عنده ممّدثاً مخلوقاً . 

و أن حركات: أهل اللدين ( ابلحنة والنار ) تنقطع . وابلكنة والنار 
نفسهما تقنيان بعد دخول أهلهما فيهما وتلذذ أهل الحنة بنعيمها وتألّم 
أهل النار يجحيمها ؛ ولا يستتصوّر حركات لاتتناهى ني الماضي وفي المستقبل . 
أما كلمة و خالدين : الي تستعمل في القرآن الكريم نمت لأهل ابهنة ولأهل 
الثار » فيجب أن تتأوَنها » في رأي جهم ؛ ونفهم منها المبالغة والتحقيق لا 
الدوام الأبدي . غير أن الله قادر على أن يخلق أمثال ابلحنة والنار بعد فناتهما . 
مرات كثيرة . 

زان المعارف واجبة بالعقل قبل ورود الذرع (أي ولولم يأت بها 
خبر في الدين على لسان ني ) . 

واصل بن عطاء وفرقة المعتزلة 

ولد أبو حّذيفة واصل بن عتّطاء في المدينة سنة ٠لاه‏ (584م) 


قف 


ويبدو أنه انتقل الى البصرة » وهو في نحو العشرين من عمره » ولازم حلقة 
الحسن البصري 

وكان واصل » مع هدوثئه » وطول صمته » غزير العلم حاضر البدمبة 
بليغً مقتدراً ني الحدل » وكان عظم الاحاطة بمقالات أصحاب الديانات 
والمذاهب . 

وعثرف واصل بلقب الغزّال لالأنه كان يعمل في الغَرل » بل لآنه كان 
مجلس في سوق الغز ل عند صديق له حى يعرف المحتاجات المتعففات 
من اللواتي يتكسّين بغزل الصوف وبيعه فيتصداق” عليهن . 

وواصل بن عطاء رأس المعتزلة ؛ لم يعرف امم «المعتزلة » بهذا المعتى 
الفلسفي قبل اعتزاله هو حلقة" الحسن البصري نحو سئة ١٠٠ه‏ راجع ص 
)»2 ولم تعرف آراء المعتزلة في نسق من الحدل الكلامي قبل ذلكاحين . 

وهكذا نبع في العصر الاموي فرقة جديدة اشتهرت بامم المعيزلة . 

وكان واصل بن عطاء شديد الدفاع عن آرائه نشيطاً في نشرها حى أنه 
كان يبعث الرسل بها الى الاقطار . 

وكانت وفاة واصل » في اليصرة » سئة ١11"1ه‏ (ةثلام). 

اكتبه 

ذكر اين النديم (الفهرست » القاهرة » ملحق )١‏ لواصل بن عطاء 
علدا من الكتب منها : 

كتاب أصناف المرجئة 5 التو بة ‏ 5 المازلة بين المنزلتين 5 معاني 
القرآن ‏ > الخطب في التوحيد والعدل ‏ كما جرى ببنه وبين عمرو بن 
عبيد ؟ السبيل الى معرفة اللحق . 

غير أننا لا نعرف اليوم لواصل بن عطاء كتاباً باقياً . 

آراؤه ومذهيبه 

ان نفراً من المتكلمين الاولين » من اللحوارج والمرجثة والشيعة ومن 


يفف 


المفكيرين الاخسرين أمثال جهم بن صفوان والحعد بندرهم وغيلان الدمشقي 
قد سبقوا واصلا” الى عدد من آرائه » ولكن” واصلا” هو الذي جعل من 
هذه الآراء مذهياً قائماً الى جانب المذاهب الي تبلورت في مطام العصر 
الاموي كمذهب الخحوارج والمرجئة والشيعة . 

فمن آراء واصل : 

- نفي الصفات :ل يلجر واصل” أن نصف الله بصفات فنقول” هو عا 
أو حي أو قدير أو مريد ء لأننا لو نسبنا احدى هذه الصفات اليه لوجب أن 
تكون فيه قديمة (هنذ الازل » منذ وجوده هو ) فيكون عندنا حينئل قديمان 
(الله وصفته ) » ولا قدي" إلا" الله . فاذا نحن أجزنا نسبة” الصفات الى 
الله فكأننا أجزنا قديمين أو ثلاثة قدماء أو أربعة الخ » فكأنّنا قد عدا دنا الالمة . 

القول بالقدر » وقد أخذ ذلك عن معبد اللحهني وغيلان الدمشقي 
واهم به أكير من اهتمامه بنفي الصفات . 

قال واصل : ان العبد هو الفاعل الخيرٌ والشكٌ والايعان والكفر والطاعة 
والمعصية (أي ان الانسان حر يئر ) » وهو المجازى على فعله (أي 
المحاستب عليها يوم القيامة : يُثاب على ما أحسن وينعاقب على ما أساء ) . 
وإن الله قد جعل الانسان قادراً على جميع الاعمال » والانسان هو الذي 
يختار ما يفعله خيراً أو شرا بارادته وقدرته . 

القول بالمازلة بين المزلتين : 

كان اللتوارج يقولون إن مرتكب الكبيرة كافر يعاقب يوم القيامة بالدخول 
الى الثار . وقال المرجئة ان المومن ينظل” عندهم مومناً مهما ارتكب من 
الذنوب ٠‏ وإن الله تعالى هو الذي سيحكم في أعمال العباد يوم القيامة . . 

فوقف واصل بين القريقين » بين الخوارج والمرجئة » وقال ان مرتكب 
الذنب الكبير ليس كافراً (كما يقول الحوارج ) ولا هو مومن (كما يقول 
المرجئة ) ولكتّه في منزلة بين المازلتين ( بين الايمان والكفر ) . وتعليل ذلك 
عند واصل أن الايمان مجموع من صفات الخير » فاذا ارتكب المومن ذنياً 


يرنفا 


(كبيراً ) فانه يكون قد فارق إحدى صفات الخير في الايمان فنقص اعانه . 
ولكنّه يظل محافظاً على عدد من صفات الايمان فلا يجوز لنا أن نعداه كافراً . 
من أجل ذلك لا يبقى مرتكب الكبيرة مومناً مطلقاً ولا يصير كافراً مطلقاً » 
بل يصبح فاسقاً » أي في مازلة بين المئز لتين : بين الايمان المطلق والكفر المطلق . 

رد شهادة أهل ابدمل وصفتين : 

في سنة 5" ه ( 505 م ) وقعتث الحرب بين علي وبين عائشة زوج الرسول» 
وكان مع كل" واحد منهما فريق من الصّحابة ؛ وقد عرفت هذه الحرب 
بحرب الحمل . وفي آخر تلك السنة نفسها وقعت الحرب بين علي" ومعاوية 
في صفين . 

وانقسم المسلمون في الرأي حول الفريقين المتنازعئين في الحمل وصفئين : 
أيهما كان عخطباً وأيهما كان مصيباً ؟ 

قال واصل : لا بد" من أن يكون أحد الفريقين في حرب الحمل وفي 
حرب صفين مخطتا فاسقاآ » ولكيتي لا أستطيع أن أعيّن الفريق” الفاسق . 
لذلك كانا جميعاً فاسقين » ولكن"” لا على التعيين . ومن أجل ذلك لا أستطيع 
اخراج أحد من الفريقين من الايمان الكامل لأنني غير واثق على القطع » 
من أنه هو الفاسق . ولكن لو تقدم إلي شاهدات أحدهما من أنصار علي 
في معركة صفين » والثاني من أنصار معاوية » لا قبِلْتْ شهادمًا جميعاً 
لأنني لا أعرف أيهما المومن الكامل منهما . 1 


جمرو بن عبيد 

ولد أبو عثمان عمرو بن عنبيد بن باب سنة ١مه‏ (511م) في 
البصرة . وقد كان أبوه نساجا ثم أصبح في شرطة الحجاج . 

وكان عمرو نفسهصديقاً لواصل بن عطاء وزميلا” له في التخرّج على الحسن 
البصري . وكانت وفاة عمرو بعد سنة 1١14٠‏ ه ( اهلام ) » في أيام أي جعفر 
المنصور » وبعد وفاة واصل بنحو عشر سنين . غير أن نشاطه في علم الكلام 


مف 


كان في العصر الاموي . 

وكان عمرو بن عنبيد مشهوراً بالزهد والورع والصلاح » مسعلرضآ عن 
الدنيا وعن أصحاب السلطان » حى قال فيه اللوليفة المنصور : 

كلك" يشي م 5 كلكم يطلب صيد » 
غير شمرو ابن عبيد! 

غير أنه كان : من الناحية العقلية ٠‏ أقل من واصل مع كتثرة علمه بأمور 
الدين من الحديث والفقه وكثرة اشتغاله بالعلوم الثقلية والعقلية . ومن العجيب 
أنه كان من أصحاب الحديث ومن القائلين بالقدر مع . ومما نسبه الى علمٍ 
الكلام حبه للجدل وصيره عليه ساعات طوالا". غير أننا لا نجد له آراءة 
غير آراء زميله وصديقه واصل بن عطاء . 


أصول المعتزلة 

أصول كل" علم هي القواعد الاساسية الي تعتمد ني تصحبح قضايا ذلك 
العلم ومسائله مع الاستدلال. 

ذكر الشهرستاني (ت48ه هع ١١5‏ م) الاصول فقال (١1:١1ه):‏ 

: الاصول معرفة الباري تعالى بوحدانيته وصفاته » ومعرفة الرسل بآياتهم 
وبناهم . وبالحملة فإن” كل مسألة يتعيئن فيها وجه الحق بين المتخاصمين 
فهي من العو 

و والدين نفسه معرفة " وطاعة . والمعرفة أصل" والطاعة فرع . فمن تكلم 

في المعرفة والتوحيد ( وسائر ما يتعللق بالعقيدة ) كان أصولياً ؛ ومن تكلم 
في الطاعة والشريعة ( ني أحكام العبادات والمعاملات ) كان فروعياً . 

: والاصول موضوع علم الكلام ؛ والفروع موضوع علم الفقه . .. فكل” 
ما هو معقول ويستوصّل اليه بالنظر والاستدلال فهو من الأصول ؛ ؛ وكل” 
ما هو مظئون ويتوصل اليه ال 

وأصول المعتزلة ‏ القواعد الي تميئز الحق” في رأمهم هن غير الحق - 


قف تاريخ الفكر العربي ل ؟ )١6(‏ 


خمسة. ويبدو أن هله الاصول لم تتعيئن وتستقر مرة” واحدة. غير أن 
واصل” بن عطاء أشار اليها كلّها وسماها القواعد » . ثم للا جاء النظام 
جعل تلك الاصول ثلاثة . غير أن واصل بن عطاء كان قد أشار الى هذه كلها » 
وهي (الشهرستاني ١‏ :١ه‏ “اه ولاه .)5١‏ 

أصل” التوحيد : ان الله واحد” في ذاته لا قسيم” له ولا صفة” له » وواحد” 
في أفعاله لا شريك” له . فلا قديم غير ذاته, ؛ ولا قسيم له في أفعاله. . ومحال 
وجود” قديمين (ذات الله وصفة الله , مثلا ) . 

أصل العدل : العدل ما يقتضيه العقل” فى اللكية نوكو [ستاز الفعل 
على وجه الصواب والمصلحة . 

ات و و 0 
هو نافع وما هو ضار . ثم مهم قالوا : ان كل" انسان مي بما يعمل . من 
0 » بل جعلوا الانسان 
مخيراً يعمل أعماله كلها بارادته هو فيستحق” الثواب على ما أحسن من أعماله 
والعقاب على ما أساء منها . وليس من العدل أن يقدر الله عمل الشرّ على 
انسان ثم يعاقيه عليه . 

أصل الوعد والوعيد : هذا الاصل تابع في حقيقته لأصل العدل » ثم ان 
له صلة بكلام الله وخلق القرآن : 

قال الممتزلة لا كلام” في الازل ( فنشواٍ أن إيكون كلام الله قدا كيلا 
يشارلهة الله في القدم ) » وائما هو أمر وني : وعد" (الله) وأوعد بكلام 
عدت و ( الشهرستاني *:١‏ )ء فمن نجا فبفعله استحق” الثواب » ومن 
خسر فيقعله استوجب العقاب ‏ والعقل من حيث الحكمة يقتضي ذلك . 

أصل العقل . قال المعتزلة : العارف كلها معقولة بالعقل واجبة بنظر 
العقل . وشكر المنعم واجب قبل ورود اسع . والححسن والقسبح صفتان 
ذاتيتان للحسن والقببح . و.حكم العقل مقدام على الحبر الديبي اذا كان 
احبر الديني مناقضاً للعقل . 


ذف 


القول بالمازلة بين المتزلتين (راجع ص 77 ). 
ولأحل السنة والجماعة ( الذين اصبح اسمهم فيما بعد الاشعرية ) أصول 
قريبة من هذه في اللفظ مناقضة لما في المعبى تأي في مكانبا . 
للتوسع والمطالعة )١١‏ 
8 القاسم بن محمد بن علي" الزيدي (ت5ؤام): 
كتاب الرد على الزنديق اللعين ابن المقفع *'' ( نشره جويدي ) 
رومام؟؟١ا.‏ 
٠‏ الحاحظ رت ههاه): 
كتاب البيان والتبيين 
كتاب الخيوان 
كتاب العثمانية ( بتحقيق عبد السلام محمد هارون ) » القاهرة 
(دار الكتاب العرلي ) 1/4 هع 5هوا م . 
الرد” على النصارى ( نشره جميل جبر ) » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 1484 . 
٠‏ أبو محمد عبد الله بن "قتيبة الدينوري (ت 775 ه) : 
- تأويل مختلف الحديث » القاهرة 195 م > :19 م. 
كتاب مشكل القرآن » القاهرة ١98"8‏ م . 
الاختلاف في اللفظ والرد على الحهمية والمشبّهة ( نشره محمد 
زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة القدسي ) 1"49 همع .١91"١‏ 
عيون الاخبار » القاهرة ( دار الكتب المصرية ) “11"47 144 م 
(1) أكثرت من ذكر الكتب الي تبحث ني علم الكلام لأن مظها ببحث في الفلسفة وأصول 
الإملام أيضاً » وني الإسلام عموماً . ثم اني نسقت أماء هذه الكتب عل أساء المولفين لأن ذلك 
سيسهل الإشارة إليها . وربما تركت في بعض الأحيان ذكر البلد الذي طبع فيه الكتاب وتاريخ 
الطبع إذا 'كان الكتاب مشهوراً كثير الطبعات . 
(؟) غير أبن المقفع صاحب كتاب كليلة ودمتة . 


يفف 


حده؟ة1 ١55١‏ م. 

ه أبو سعيد عثمان بن سعيد الدارمي (ت 1587ه): 

رد الامام الدارمي ... على بشر المريسيي العنيد ( بتحقيق محمد حامد 
الفقي ) » مصر ( مطبعة أنصار السئة المحمئّدية ) مه"1 ه . 

كتاب الرد على الحهمية ( نشره غوست فيتستام ) » ليدن ( بريل ) 
6ؤام. 

: )ه176٠0 أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد اليتاط (ت‎ ٠ 

كتاب الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحد ... ( نشره نوبرغ ) 
القاهرة ( لحنة التأليف والترجمة والنشر) 1978 م. 

..... ترجمة فرنسية ( اككتاب السابق ) مع النص العربي (أ لبير 
نصري نادر ) » بيروت ( معهد الآداب الشرقية ) /اه9! م . 

ه أبو بكر محمد بن اسحق النيسابوري (ت ١#1ه)‏ : 

-كتاب التوحيد واثبات صفات الرب » القاهرة 1١91/‏ م . 

» ابو الحسن علي” بن اسماعيل الأشعري (ت :8# ه) (راجسع 
ترجمته ) . 

ه أبو الليث نصر بن محمد السمرئندي (ت "لا" ه) : 

تنبيه الغافلين » القاهرة 1١7178‏ » “1ه الخ . 

بستان العارفين » كاكتًا 1874 مء بولاق 1189ه. 

35 أبو الحسين محمد بن أحمد الملطي (ت بلالا" ) : 

التنبيه والرد”على أهل الاهواء والبدع ( نشره محمد زاهد الكوثري) 
القاهرة 1"55 همع 1145 م. 

3 أبو عبد الله عبيد الله بن محمد بن بطة م /امثاه) : 

كتاب الشرح والابانة عن أصول السنة والديانة ( هئري لاوست ) 
يروت (المطبعة الكاثوليكية ) 1١48/‏ م. 

: جمال الدين أبو بكر اللخوارزمي (ت 1781 ه)‎ ٠ 


كرف 


مفيد العلوم ومبيد المموم » القاهرة 157 ه» دمشق "1 ه. 
٠‏ أبو القاسم اسماعيل الصاحب بن عباد (ت 988 ه) : 

كتاب 0 أهل العدل ( تحقيق محمد حسن آل ياسين » 
النجف ١1/١‏ ه > 15887 م . 

ه أبو بكر محمد بن الطيب الباقلا في (ت 40# ه) : 

كتاب التمهيد ( ضيطه .... محمود محمد الليضيري ومحمد عيد 
الحادي أبو ريدة ) » القاهرة 155 ه- 1940 م. 

.... ( تصحيح الاب مكارثي » منشورات جامعة الحكمة في بغداد 
بيروت (المكتبة الشرقية) 1941 م. 

الانصاف في ما يجب اعتقاده ولا يجوز جهله ( نشره محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة ١4‏ هع +196ام. 

اعجاز القرآن ( نحقيق أحمد صقر ) » القاهرة (دار المعارف ) 
1/4 مع 1164 م. 

كتاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات ... ( نشره الاب 
مكارثي ‏ منشورات جامعة الحكمة » بغداد )» ببروت ( المكتبة 
الشرقية ) ١464‏ م . 

85 أبو عبد الله محمد بن محمد النعمان المفيد بن المعلّم (*١5ه):‏ 

أوائل المقالات ني المذاهب المختارات » تبريز 1719 ه. 

ترم عقائد الصدوق أو تصحيح الاعتقاد » تبريز 1154 ه. 

كتاب امامة علي” بن أني طالب ( تحقيق محمد حسن آل ياسين ) ؛ 
بغداد (دار المعارف ) 19/7 مع 19617 م. 

3 أبو الحسن عيد الخبار الاسدآبادي ز(ت ه1زؤوه)١٠١‏ 

تئزيه القرآن عن المطاعن » القاهرة ( مطبعة الحمالية ) 114 م . 


(1) راجع ه الممني القاضي عبد الحباره بم سيد زايد في مجلة 4 تراث لإسانية (٠‏ القاهرة ؛ 
المجلد الأول » العدد الثاني عشر » ديسمبر -كائون الأول ١557‏ ) . 


لحف 


- المغني في أبواب العدل والتوحيد ( أصله ف عشرين جزءاً صدر 
منها عدد من الأجزاء ) . 

ه أبو منصور عبد القاهر بن طاهر البغدادي (ت 1479ه): 

-كتاب أصول الدين » استانبول ( مطبعة الدولة ) 145 هع 1١947978‏ 

الفرق بين الفرق ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القامرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) /ا11"5 هت 1948 م. 

٠‏ السيد المرتضى (ت "54 ه): 

جو امع الفقه ( فيه عدد من الرسائل ) » طهران ١/5‏ ه. 

تنزيه الانبياء » تبريز ٠9؟١ه‏ الخ » 

الانتصار في الفرق بين الشيعة وسائر المذاهب » بومباي 1716 ه. 

انقاذ البشر من القضاء والقدر ء النجيف 

أمالي السيد المرتضى ١‏ في التفسير والحديث والادب ) » ( صححه 
محمد بدر الدين النعساني الحلبي ) » مصر ( مطبعة السعادة ) فيل 
همع ب ٠م.‏ 

) ابن حزم الاندلسي ١ت 4585 ه) ( راجع ترجمته‎ ٠ 
ه أبو بكر أحمد البيهقي (مه4ةه):‎ 
. ) ه الخ‎ 1٠١ الجامع المصدّف في شعب الأيمان ( القاهرة‎ 

كتاب الاسماء والصفات » الله آياد "1"17ه. 

ه أبو جعفر محمّد بن الحسن الطومي شيخ الطائفة (ت 45١‏ ه) : 

تهذيب الاحكام » طهران 110/118 ه. 

المبسوط في الفقه » طهران 1١1/1١‏ هم. 

ه أبو المظفتر عماد الدين الاسفرايبي (ت ١0ا84ه)‏ : 

التبصير في الدين ( علدّق عليه محمد زاهد الكوثري ) » القاهسرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية )» ١89‏ هع 1١94١‏ م. 

ه أبو المعاللي عبد الملك ابلحويي إمام الحرمين ات 4487 ه) : 


خرف 


الارشاد الى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد ( نشره محمد يوسف 
مومى ) ء القاهرة ( مكتبة الخانجي ) 146٠‏ م. 

- العقيدة النظامية ( نشره محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة 
الانوار ) /1"51 ه-1448 م . 

» النعمان بن محمد بن منصور التميمي ١ت‏ ه): 

اساس التأويل '( تحقيق عارف تامر ) » بيروت (دار الثقافة ) 
٠155م.'‏ 1 

3 أبو حامد محمد بن محمد الغرالي (ت 0ه ه) ( راجع ترجمته ) 

:)ه8١8( الطبرسي‎ ٠ 

مجمع البيان لعلوم القرآن » طهران ١77/0‏ ه الخ . 

-كتاب الاحتتجاج على أهل اللجاج؛ 11٠٠0 . ١558‏ ه. 

ه ابن السيد البطليوسي (١١17ه8ه)‏ : 

الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف .. ( نشره 
أحمد عمر المحمصاني ) » القاهرة 119 ه. 

: محمد بن عبد الله المهدي بن تومرت (ت 4ه ه)‎ ٠ 

مجموع الرسائل » القاهرة ١78‏ ه. 

: أبو حفص عير النسفي الماتريدي (ت لاه ه)‎ ٠ 

- العقائد النسفية » (كيورتن ) لندن 1847 م ؛ القاهرة 1814 م > 
1 15م. ْ 

٠‏ جار الله أبو القاسم محمود بن عمر الزعخشري (خثاهعه). 

- الكشاف عن حقائق غوامض التتزيل وعيون الاقاويل في وجوه 
التأويل» نشره ناساو ليز ومولوي نخادم حسين ومولوي عبدالحي» 
كلكنًا 5همام . ثم القاهرة /ا0١‏ » 1808 » ( المطبعة البهية ) 
انرق هالخ . 

٠‏ الشهرستاني (نت 48هه): 


غرف 


نباية الاقدام في علم الكلام ( حرّره ألفرد غيوم ) » لندن 8ه"11 هم 
- اظوقام. 

الملل والنحل القاهرة ( مكتبة محمد علي صببح ) 1"41 ه . 

: أبو يعقوب يوسف بن ابراهيم الورجلاني (ت ١0د ه)‎ ٠ 

الدليل لأهل العقول ...» القاهرة 1:5 ه. 

ه ابن رشد (ت 056 ه) ( راجع ترجمته ) . 

ء جمال الدين بن الحوزي (ت /اوهه): 

نقد العلماء أو تلبيس ابليس » القاهرة ( الطباعة المنيريئة ) 
لا" م ١للرقام.‏ 

دفع شيهة التشبيه والرد" على المجسّمة من يتتحل مهب الامام 
أحمد ( نشره حسام الدين القدسي ) » القاهرة ه174 ه -14178. 

مناقب الامام أحمد » ( القاهره ( مكيتبة الخانجي ) 149 هم- 
5ام. 

) فخر الدين الرازي ( ت 505 م) ( راجع ترجمته‎ ٠ 

:)ه5٠١ ابن قدامة المقدلسبي (ت‎ ٠ 

لمعة الاعتقاد الحادي الى سبيل الرشاد » القاهرة ا/ا/1١‏ هع ١457‏ م 

جمال الدين الحلي وت 5/9 ه) : 

كشف المراد في نجريد الاعتقاد » صيداء ( مطبعة العرفان ) “إه"17١ه‏ 
- 151594م. 

: ) جعفر بن الحسن الحلي (ت 5لادم أو بعدها‎ ٠ 

شرائع الاسلام » طهران ١١/4‏ ه الخ , 

: تقي الدين بن تيمية (١ت 1/8/اه)‎ ٠ 

- الرسائل الكيرى » القاهرة "الا"18 مع 15:8 م. 

بيان موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول ( بتحقيق محمد محبي 
الدين عبد الحميد ومحمد حامد الفقي ) » القاهرة ( مطبعة السئّة 


يضرنا 


المحمدية ) ١8/9‏ ب 18/٠‏ هع ١هواب‏ (هؤام. 

فتاوى ابن تيمية » القاهرة ١49‏ ه- 1977 م . 

منهاج الاعتدال في نقض كلام أهل الرفض والاعتزال ( منهاج 
السنة النبوية في نقض كلام الشيعة والقدرية ) » القاهرة ( بولاق ) 
ا لاه 

بغية المرتاد في الرد” على المتفلسفة والقرامطة والباطنية الخ » ( القاهرة 
مطبعة كر دستان العلمية ) 4 هع ١اخام.‏ 

الرسالة المدنية في تحقيق لخقيقة والمجاز من صفات الله » القاهرة 
( مطبعة أنصار السئّة المحمّدية ) 19445 م. 

مذهب السلف القديم في تحقيق مسألة كلام الله » القاهرة "17 ه . 

: ابن قيم الحوزية (ت ١هلاه):‏ 

الصواعق المرسلة على اللحهمية والمعطلة » مكة المكرمة م74١‏ م 
6م. 

_اللحواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشاني » القاهرة ١745‏ م - 
/لا'قام. 

كتاب الروح » حيدراباد 114 هع 19:5 م. 

: عضد الدين الامجي (5هلاه)‎ ٠ 

المواقف في علم الكلام » القاهرة لاه"؟١‏ ه- 1988 م . 

» عيد الرحمن بن خلدون (ت8١8ه)‏ : 

- مقد"مة ابن نخلدون ( الفصل العاشر من الباب السادس ) 

« ابن المرتضى الزيدي (ت ١مه)‏ : 

المنيه والامل في شرح الملل والنحل » حيدراباد 115 مع 1٠11م‏ 

ه جلال الدين السيوطي (ت ١١19ه):‏ 

صون المنطق والبيان عن فن المنطق والكلام ( نحرير علي سامي ٠‏ 
النشار ) » القاهرة ( الخانجي ) 14417 م . 


ييل 


0 ابن حجر الميثمي وت 115 م.) 
الصواعق المحرقة في الرد على أهل البدع والزندقة » القاهرة 
( مكتبة القاهرة ) ١1/8‏ مع ١945‏ م. 


مراجع معاصرة 

فجر الاسلام م تأليف أحمد أمين » 

ضحى الإسلام » له . 

التفكير الفاسفي في الاسلام » تأليف محمود عبد الحليم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو المصرية ) 18488 م . 

الحانئب اللالمي من التفكير الاسلامي ؛ تأليف محمد البهي »؛ القاهرة 
(عيسى البالي الحلي ) 1١948‏ م. 

- العقيدة والشريعة في الاسلام » تأليف اغناس غولدتسيهر ( نقله الى 
العربية محمد يوسعف مومبى وعبد العزيز عبد الحق وعلي حسين عبد 
القادر ) ء القاهرة ( دار الكتب الحديئة ) 64 م. 

أحزاب المعارضة السياسية الدينية في صدر الاسلام » تأليف يوليوس 
فلهاوزن ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتية النهضة 


المصرية ) 15184 م . 

محدجة العلماء في الادلّة العقلية » تأليف محمد هادي بن محمد أمين 
الطهراني » طهران 1778 م . 

المذاهب الاسلامية » تأليف محمد أني زهرة » القاهرة ( مكتبة 
الآداب ) . 


معالم الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد جواد مغنيئة » بيروت ( دار 
العلم للماذيين ) ٠95١1م.‏ 
احياء الشريعة في مذهب الشيعة » تأليف الشيخ محمد الخالصي » 
بغداد 1*٠‏ مع- ١156م‏ وكلا"ا١‏ ملاه6ا م. 


ذوفن 


عقائد الشيعة » تأليف محمد رضا المظفر » النجف (المطبيعة 
الحيدرية ) 1484 م . 

تعريف الشيعة » تأليف عبد الرزاق الحسي » صيداء ( مطبعة 
العرفان ) 19880 م . ١‏ 

أصل الشيعة وأصوها » تأليف محمّد الحسين آل كاشف الغطاء » 
النجف ( المطبعة الحيدرية ) » 15488 م. 

الفرق الاسلامية » تأليف محمود البشبيشي » القاهرة ( المطبيعة 
الرحمانية ) !"191 م . 

' -ملخخص تاريخ الحوارج » تأليف محمد شريف سليم » القاهرة 
(دار التقدام ) 1"47 هك 1974 م. 

رسالة التوحيد للشيخ محمد عبده 

التحقيق التام” في علم الكلام » تأليف الشيخ محمد الحسين الظواهري 
القاهرة /اه*؟١‏ ه - 1589 م. 

المعتزلة » تأليف زهدي حسن جاراللهء القاهرة 17805 مح /148517م 

- فلسفة المعتزلة » تأليف ألبير نصري نادر » الاسكندرية ( مطيعة 
دار نشر الثقافة 148٠‏ ) وبغداد ( مطبعة الرابطة 1961 م) . 

فلسفة المعيز لة » تأليف حمودة أزهري غرابة » القاهرة ( مطبعة 
الرسالة ) "1981 م . 

الفرق الاسلامية والسياسة الكلامية » تأليف ألبير نصري نسادر » 
يروت (١‏ المطبعة الكاثوليكية ) 1588 م . 
تاريخ الحهمية والمعتزلة » تأليف جمال الدين القاسمي » مصر 
( مطبعة المنار ) 17""١‏ ه. 

دلائل التوحيد ‏ تأليف جمال الدين القاسمي » دحمشق ( مطبعة 
الفيحاء ) "177 ه. 

كشف الشبهات في التوحيد » تأليف محمد بن عبد الوهاب » القاهرة 


نارانا 


( المطبعة المنيرية ) بلا تاريخ . 

مسائل الخاهلية » ألّف أصلها الشيخ محمد بن عبد الوهاب ثم توسع 
فيها السيد محمود شكري الألوسي » القاهرة ( المطبعة السلفيئة ) 
1غ" ه., 

الاسلام عقيدة وشريعة » تأليف محمود شلتوت » القاهرة ( دار 
القلم ) بلا تاريخ . 

الحسن البصري » تأليف احسان عباس » القاهرة ( دار الفكر 
العرلي ) 19861 م. 

ابراهيم بن سيار النظام » تأليف محمد عبد الحادي أني ريدةء القاهرة 
( بحنة التأليف والترجمة والنشر) ١58‏ هع 1540 م. 

أبو الحذيل العلا"ف » تأليف علي الغرابلي » القاهرة ( مكتية الحسين 
التجارية ) 1149 م . 

هشام بن الحكم » تأليف عبد الله نعمةء ييروت ١١/8‏ مع ١851‏ 

ابن قيمية الحرَاني » تأليف علي سامي النشار » القاهرة ( دار الكتاب 
العرلي ) 156١‏ م. 


المرفا 


من قيام اللولة العباسية (1"2 مع ١ملام)‏ الى سقوطها 5م516 مع 
م ) خمسمائة عام أو تزيد تقلدّبت الأحوال في أثنائها بالحلافة صعوداً 
وهبوطاً من الناحية الاجتماعية والسياسية والادارية . ولكن الفكر كان قي 
مسعظم الاحيان يرْقى متبد ب في صور متعد دة من العلوم الرياضية والطبيعية » 
ومن علم الكلام والمنطق والفلسفة الخالصة وعلم الطب والفلك والكيمياء ؛ 
ومن الفن المعماري والملاحة والوراقة والزخرف وسائر واه 


(أ) نجرو الحلافة العباسية 

بدأت الحلافة العباسية بالتير* و منذ السنوات الأولى لقيامها لما انفصلت 
الاندلس” عن بغداد وتجد دت فيها الدولة المرروانية في ففُرطبة” على بد عبد 
الرحمن بن معاوية بن عبد الملك المعروف بعبد الرحمن الداخل !١8(‏ مع 
“هلم ) ثم عاشت الى منة 418 ه (7١1م).‏ 

وطارد العباسيون العلويين » كما كانوا قد طاردوا الامويين » فنجا إدريس 
ابن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي الى المغرب الاقصى وأسس فيها الدولة 
الإحريسية في وليلي 171١‏ ه-44/ام ) . وجاء بعده ابنه ادريس الاصغر 
فبى مدينه فاس وجعلها عاصمة" لدولته . وعاشت الدولة الإدريسية حهى 
قضى عليها أمويو الاندلس (54”" مه 4لاؤوم ) . 

وأحب ابراهيم بن الاغلب والي افريقية ( تونس) الاستقلال بولايته 
ففاوض في ذلك هرون الرشيد على أن يتنا زل عن المعونة المالية الي كانت 
تأتي من بغداد وأن يرسل هو الى بغداد أربعين ألف دينار كل عام » فنشأت 


مخفا 


من ذلك الدولة الاغلبية ( 184 هع ١١م‏ م). 

ثم استبد احمد بن طولون بمصر وأسّس فيها الدولة الطولوفية (164- 
01 ه) ؛ واستطاع يعقوب بن الايث الصفار أن يستبد” بمعظم فارس” 
وينشىء فبها الدولة الصفارية (45151؟5ه). وأقام مرداويج بن 
زيار الدولة الزيارية قي ران كلظ هع مكوم) فعاشت نحو عشرين 
سنة . أما الدولة الإخشيدية الي أسسها أبو بكر محمد الاخشيد بن طغلج 
( عم مح 40م ) في مصر فقد عاشت نحو خمس وعشرين سنة 
واشتهرت بأميرها كافور الاخشيدي وبالشاعر المتنبي . 

وكذلك أمسّس أحمد” بن اسد بن سامات” الدولة” السامانية في ما وراء نر 
جيحون فامتد'ت حى ضمت معظم البلاد الفارسية والركستانية (54١٠1ه‏ 
- ووم م) , وكاتت عاصمتها بيخاري ومديتتها المشهورة سمرقند من 
المراكز المزدهرة بالثقافة الاسلامية حى كادتا أن تنككسفا نور بغداد . وازدان 
بلاط السامانيين بأبي بكر الرازي وبابن سينا وبالفردوسي الشاعر . 

وأسّس ناصر الدولة أبو محمد الحسن بن حمدان الدولة الحمدالية في 
الموّصل (19 هع 914 م ). ثم أن سيف الدولة » أخا تاصر الدولة » 
استولى على حلب واستبد بها ( 7“ وح 54م ) ففاقت دولة” الحمدانين 
في حلب دولتتهم قٍ الموصل . وحمل سيف الدولة عن الخلفاء العباسيين 
مهمة الدفاع عن تلخوم الشام والعراق ضد الروم . وأنشأ سيف الدولة في 
حلب بلاطا هم من الادباء والعلماء والفلاسفة ما لم يجتمع' مثلّه إلا في بلاط 
بغداد أيام” الرشيد . من هولاء المتني والفارابني وابو الفرج الاصفهاني وابن 
خالويه وابن جني وسواهم . 

وقامت الدولة الغرلوية في غزنة بالأفغان وعاشت من 1هلاه (؟15م) 
الى 7مهه (1185 م). أما أعظم ملوك هذه الدولة فهو محمود بن 
سبكبتكين 41١--984(‏ ه) الذي احتل” شمالي' غربي الهند ووصل الى 
العراق . وكان في بلاط غزنة ” الموؤرّخ أبو نصر محمد بن عبد | يحبار التي 


ارقا 


رت 4907 ه) صاحب «الكتاب اليميي » (سيرة يمين الدولة محمود 
الغزنوي ) وهو طليعة التأليف في فن” السير التاريخية في بلاد فارس بعد 
الاسلام . وفي البلاط الغزنوي أيضا كان الفياسوف العالم أبو الرَينحان البيئروني . 
وكذلك قدام الشاعر العظم أبو القاسم الفردومني ملحمته الشهيرة « شاهنامه » 
الى السلطان محمود الغزنوي . 


وفي سنة 195ه (104 م) نشأت الدولة الفاطمية على أنقاض دولة 
الاغالبة ثم بسطت نفوذها على شمالي إفريقية وعلى مالطة وصقاية ومّردانية 
وكورسيكا. وني أيام. المعر رابع أئمة الدولة الفاطمية استطاع القائد” 
جَوهر الصقلي أن يفتح مصر سنة 4ه 4594م ) ويقتضي على الدولة 
الإخشيدية . وقد بنى جوهر شمال مدينة الفسطاط مديئة” سمّاها القاهرة 
وبى فيها الخامع الازهر دارا للعلم ومركزاً للدعوة الفاطمية . واشتهر عهد 
الفاطميين في مصر بالبناء والعلوم والفلسفة . وينى الخاكم بأمر الله » صادس” 
الحلفاء الفاطميين » دار الحكمة أو دار العلم ( 45م - ه١٠٠‏ م) على 
مثال بيت الحكمة في بغداد . ثم احتجب الخاكم سنة 41١‏ هم (١1كلام)ء‏ 
قيل قتلته أحت له. 

وأعظم ما يتصل بامامة الخاكم نشوء المذهب الدترزي . ويرى الدروز 
أن باب الدعوة الى المذهب أغملق” بموت الحاكم » فجميع الدروز اليوم 
يتتسبون الى أسلافهم الذين كانوا قد قبلوا الدعوة” الدرزية قبل احتجاب 
الحاكم بأمر الله . 

ويزتّحم المورّخون الإفرنج أن" سياسة الفاطميين القاسية على الحجتاج 
النصارى الى بيت المقدس كانت السبب في حملات الصليبيين على المشرق . 

وظلّت الدولة الفاطمية متبسّطة في الارض ومنازعة” للخلافة العباسية 
في بغداد 'وللدولة المروائية في قرطبة” حهى قضى عليها الأبربيون . 

في نحو سنة ١م‏ ( 48# م ) كانت الخلافة العباسية قد أصبحت اسم 


غرف 


لغير مسمى » بعد قرن كامل من استيداد الخند الاتراك بالخلفاء يتلاعبون 
بهم نصبآ وخلعاً وتمثيلا” (تشويباً ) وقتلا. وفرض مونس الخادم” نفسه 
على الخليفة المقتدر ثم تسمتى بلقب أمير الآمراءء في أول سنة /8"11 ه( 54م ) 
فأصبح حاكم بغداد العسكري والمستيد” بأمر الحليفة والخلافة . 

في ذلك اللحين كان ثلاثة” أخوة من آل بوية الفرسٍ قد تقلّيوا في 
جيوش الدويلات في المشرق . ثم كن أحدهم ععمماد" الدولة أبو - 
علي بن بويه من منازعة مسرداويج بن زيار واقامة دولة في فارس » سنة 
"اهمء هي الدولة البومهية . ووسّع بنو بويه أملكتهم وتقسّموا اليكم” 
على المقاطعات . ثم غلا طموح ] أحدهم ء» معن" الدولة أحمد » فسار إلى بغداد” 
ووصل اليها في ججمادي الثانية من سئة 4 “ام ( أول شهور 5م) واتحذ 
لقب أمير الامراء ثم خلع الخليفة” المستكفي وسَمّل” عينيه واعتقله إلى 
أن توفي بعد أمد . 

المْذ بنو بويه (عماد الدولة وركن الدولة ومعزرٌ الدولة ) بلاطات في 
حواضرهم واطهرذا ارك وشجتوا الادب » كما شجعوا جماعة اخوان 
الصفا . وقدكانوا شيعيتي الحوى يمالثون الفاطميين في مصر على العباسيين 
في بغداد . 

وف منتصف القر ن ال مهجري الرابع ( متتصف القرن العاشر 0 
استطاح الغر الاتراك أن يقيموا الدولة السلجوقية ني أواسط آسية . ثم انهم 
مداوا سلطالهم في أقل من نصف قرن من حدود الصين الى العراق 7 
حاول البويبيون أن يّحملوا الخليفة” العباسي عبد الله القائم بأمر الله على 
خلع نفسه (0١ه؛ه-‏ م6١٠‏ م) كي ينصبوا ا مستنصر الفاطمي ( حفيد 
الحاكم بأمر الله مكاته » استنجد القائم بطُغرّل” بك السلجوق ء فانجده 
طغرل” بك ورد اليه الخلافة وقتل نفرآً من خصومه (آخر 45١‏ ه). 

واستطاع السلاجقة أن يقيموا عددآً من الدأويلات في العراق والشام 
وبلاد الروم (آسية الصغرى ). وني أيامهم بدأ الصليبيون يتدققون على 
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سورية فقاومهم السلاجقة مقاومة شديدة . 

في القرن السادس اهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) كانت الدولة الاتابكية 
تحكم "شمالي" العراق والشام . وقد قام أمراوها » وخخصوصاً عماد” الدين زلكي 
واكاك شك الل واإعاور الح عمر در تمه لزلزم 
عارك طاحنة على الصليبيين . وكان للاتابكة قواد من بي أبوب » فلما 
محفت الدولة الفاطمية في مصر ضعفاً شديداً انتهز أسد الدين شيركوه 
الايوني ‏ أحل” قواد نور الدين محمود ‏ الفرصة” واستطاع بالحرب وبالسياسة 
أن تغلب على شاور وزير العاضد الفاطمي ( وكان 0 ممالا الصليبيين ) 
وأن يتولى الوزارة للعاضد مكانه (51هه-59١11ام).‏ وبعد شهرين 
توق شيركوه” فجأة فخلفه ابن” أخيه صلاح الدين الايوبي المشهور » موسس 
الدولة الآيوبية (654ه). 

- العمران والحضارة والاجتماع 


تسع العمران في العصر العباسي ببناء المدن والقصور » ثم استبحرستو 
0 ة بالتأتّق والتفدن في المطعم والملبس والمسكن ود 0 الصناعات 
الضرورية والكمالية وبانتشار العلم . وتعاظمت الروات فأدى ذلك الى 
تطلب الثرف في جميع ميادين الحياة . وكذلك اتتخذت الدولة بمناصبها 
السياسية والادارية شكلا” حضرياً كان مألوفاً عند الروم لفون قبل الفتح 
الاسلامي 
ومع الاختلاط بالشعوب الي دخلت قُ لمم أفواجا نشأت طسقة طبقة 
الموالي ( المولودين من أبوين أحداهما عربي )2 ثم عظمّت تلك الطبقة 
حبى ضاع العنصر العر بلي فيها » لا لأن العرب أصبحوا أقليّة في العدد بالإضافة 
الى عدد الموالي فقط » بل لآن العرب أنفسهم أصبحوا أكثرٌ ميلا" الى الحياة 
الحضرية الفارسية والرومية منهم الى الحياة البدوية الي كان العرب عليها 
قبل الاسلام . ثم ان عدداً كبيرًا من الموالي كانوا يتعصّبون للعروبة المتمئّلة 
لهم في البداوة فليسوا الثياب البدوية وراجعوا في وجوه معيشتهم الى عادات 


4" تاريخ الفكر العررني ل ؟ (15) 


البدو ٠»‏ وتكلفوا في أدبهم ‏ اذاكانوا أدباء ‏ غريب الألفاظ وشا التراكيب 
ووقفوا على الاطلال وطورًا قصائدهم الطوال” على أغراض الخاهليين . 
ولم يكتف الموالي من تقليد الحياة العربية بذلك ء بل اتتخذوا سما وكبى” 
عربية ولفقوا لأنفسهم أنساباً عربية. كأبي تمام_الرومي والقاسم بن عبيد الله 
الفارسي وغيرهما . 

ومن رواج العرب بغير العربيات نشأت اللمؤولة العجمية في مقابل 
العمومة العربية . ثم أضيف إلى ذلك ازدياد عدد الموالي وتعالي العرب عنهم 
فبرزت الشُعوبية الي بدأت بالقول بِالشْسُوية بين العرب وغيرهم ممن جمع 
الاسلام” ينهم ثم استوى القول” على أن غير العرب كانوا قبل الاسلام افضل 
من العرب قبل الاسلام » ثم “عدّفت الشعوبية فحاول غير العرب أن يزيلوا 
الملك” العر لي بالثورة والحرب أيعيدوا الملك الى أنفسهم كما كان لهم من قبل. 

وكان من المظاهر البارزة في العصر العباسي نشوء طبقة الرقيق وطبقة الحواري 
خاصّة : أبطل الاسلام الرق” » ولكن” الرق نفسه لم يَزّل بل تبدال معناه . لقد 
استمر تقر من المسلمين في استرقاق الافراد والخماعات وامتهائهم في 
الأعمال الشاقة أو العادية » مخلافآ لأوامر الدين ونواهيه . غير أن الرقيق الذي 
نقعده ني هذا الفصل ليس من هذا الباب . لقد نشأت في العصر العباسي 
طبقة من الرقيق ذكوراً وإناثاً لم يكن ينالهم من أذى الرق إلا" أنهم كانوا 
يباعو ن ويمشترن”. أما في ما عدا ذلك فالمهم كانوا ينالون قسطأ كبيراً 
من التثقيف بالعلوم والفنون ومن الثروه واللحاه والسلطة والنعيم . ان أمهات 
نفر كثيربن من الخلفاء كن” جواريّ. وكثيرآ ما كانت أم” الولد ( الحارية 
الي وللّدت لالكها صبياً ) أكبك حظوة عند زوجها من الزوجة الحرة . ثم 
ان طبقة ابكواري ألقت على البيت العباسي والبيثة العباسية لوناً هن النشاما 
الي في الغناء والموسيقى ولون من الثرف الاجتماعي » ثم مزجت الدم العرني 
يدم غير عرللي فشدج من هذا المريج -حفه!. :” ه ثقافة نافعتان الى جانب ٠١‏ 


ريخف 


كان لذلك من المساوىء اللي ناءت بها الحياة العباسية حقبة” طويلة من الزمن . 


(ج) نشوء المذاهب الاسلامية 

في هذه الاثناء كانت قد نشأت مذاهب اسلامية تتفق في العقائد وفي 
أصول الفقه وتختلف في فروعه وني عدد من تفاصيل العبادات والمعاملات . 
وكان لنشوء هذه المذاهب سد" من" اختلاف الأحوال الاجتماعية وتطور البيثة 
تطوراً نبت في أثنائه مسائل فرعي ةلم يكن شيء منها أو مثلها في أيام الرسول * 
ولا كان التشريع الاول قد احتاط لما. وكذلك كان لاسياسة أثر في نشوء 
الللاهب - والسياسة من الاجتماع ‏ كما كان لنشوء تلك المذاهب نتائعج 
سياسية” » وخصوص] بين الذين تطرفوا في الاجتهاد والتأويل -حبى أصبحوا 
أقرب الى أن يكونوا أصحاب فرق منهم الى أن يكونوا أتياع” مذاهب . 

وكانت مصادر التشريع الي اختلف الفقهاء في تأويلها لتطبيقها في الحياة » 
م أدتى الاحتلاف في تأو يلها الى نشأة المذاهب أربعة” : 

(أ) القرآن الكريم . 

( ب ) الحديث ( أقوال الرسول صلى الله عليه وسلم ) والسنة ننه ( أفعاله ) . 

(ج) الاجماع » وهو اتفاق أهل الحل والعقد على أمر من الأمور 
في عصر من العصور وني بلد من البلدان . 

(د) القياس » وهو اجتهاه” شخصي » لفقيهء من الفقهاء » د قُ 
أساسه على القرآن الكريم والحديث . 

أما المذاهب السائدة إلى اليوم فهي متعدادة : 

من أقدم هذه المذاهب المذهب المنفي لصاحبه أي حنيفة التعمان 
ابن ثابت (ت. 0 . كان أبو حنيفة قليل الاعتماد على 
الحديث لا يأخذ منه إلا بما , يثق هو به» كثير الأخل بالرأي ونحكيم العقل 
والعادة لاعتقاده أن” الاحوال تتبدال بتبدل الأزمان فيجب أن تتبدتل الاحكام 
نفسها أيضاً . من أجل ذلك أوجد أبو حنيفة” باب" الاستحسان » وذلك 


ايقن 


أن يستحسن (يقبل” ) أمرآ تواضع عليه الناس' ولم يترد" فيه نص" دبي 
مالف . فالرأي والقياس والاستحسان اذن من أهم” دعام المذهب الحنفي . 
ولا شك في أن لوجود أب حنيفة في العراق أثرآً في نشوء مذهبه وثي اعتماده 
على وجوه من التشريع القديم ومن العادات القديمة لم تكن نالف الاسلام . 

فمن أجل هذه الزيظرة الصحيحة في التشريع والرأي الصائب والاحاطة 
بحاجات المجتمع سمي أبو حنيفة ١‏ الامام” الاعظم » . 

؟ ومتها مذهب" مالك بن أنَسٍ وت 4 م - هلام ) إمام 
أهل المدينة الذي 'اعتمد الحديث ول يعتمد الرأي ولا قبل القياس” الا 
في أشد” الاحوال صرورة ”. غير أنه أدرك أن” تطور الحياة الاجتماعية يقتضي 
التوسّع في مصادر التشريع فاعتمد رأي أهل المدينة من الصحاية لأن هرئلاء 
كانوا معاصرين للرسول وكانوا سبتون : اعمالهم على أشياء” من السنة 
والحديث لعلها لم تصل' الينا » كما كانوا أعلم بمقاصد الرسول حيئما قالوا 
ما قالوه أو عملوا بما عملوا به . ثم رأى الامام مالك" أنه لا يزال ثمّت 
حاجة" الى التوسّع في مصادر التشريع فلجأ الى 8 جديد سماه المصالح 
المُرْسلة » وذلك أن المعاملات بين الناس مَبسّنيئّة” في الأصل على تراضي 
الناس تسهيلا” للمصلحة وجلبآ للمنفعة » فاذا كان الشرع قد سكنت عن 
شيء من هذه المعاملات » أي لم يتعرّض لا بنفي أو اثبات ماي 
جاز لنا أن نحتج بالمصلحة العامة .وأن نقر هذه المعاملات شرعاً . 

ومنها مذهب محمد بن إدريس الشافهي (ت 5١4‏ ه- 85١‏ م) 

ألحد . أتباع الامام مالك . رحَلّ الشافعي بعد وفاة الامام مالك » إلى العراق 
ولقبي ب أصحاب أبي حنيفة فبدا له أن يجمع بين علم أهلر الحديث وعلم 
أهل. الرأي ؛ ولكنه رد الاستحسان الذي قال به أبو حنيفة وانتقد المصالح 
المرسلة الي أخحل بها الامام مالك" . م استجدات الشافعي آراء خالف فيها 
أستاذه الامام مالك فنشأ من ذلك كله مذهبه القديم «المذهب الشافعي ) 
الاول . ولما انتقل الشافعي الى مصر سنة” 199 ه (818 م ) واستقرٌ فيها ؛ 
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وشاهد بيئة مختافة «ن بيئة العراق والحجاز » دون مذهبه الحديد ورجم 
عن بعض الاحكام الي كانت في مذهبه القديم . 

4 - ومنها مذهب أحمد” بن حنبل (ت بغداد 7417م - وهم م)», 
والامام أحمد” معدود” في أصحاب الحديث لا في الفقهاء أصحاب المذاهب . 
وكان الامام أحمد” وأصحابله 51> الناس حفظاً لاحديث واسثة . والامام 
أحمد لم يقل «الرأي » ولم يلجأ الى القياس إلا اذا اضطرٌ الى ذلك . 

وقد كان لأهل السنة وابلماعة مذاهب بادت (ترك الناس العمل يبا ) 
منها مذهب محمد بن عبد الرحمن بن ألي ليل (ت 148ه- 6كلام) 
ومذهب أبي مرو عبد الرحمن بن سمو الاوزاعي (ت /اهام- اام( 
ومذهب سنيان الثوري (ت ١16ه-78/م‏ ) ومذهب شريك التخعي 
(ت //ا1ا م- 91 م ) ومذهب سفيان بن عييئة (ت لقاهع*الام) 
ثم مذهب أبي ثور ابراهيم بن خخالد البغدادي (ت ككلم > ١كمم),‏ 

ثم هناك المذهب الظاهري الذي أسّسه أبو سليمان داوود” بن علرة الاصغهاني 
(ت ١07٠١‏ هك 484 م ) وخلفه فيه ابنه الاديب الفقيه محمد بن داوود (ت 
/91؟ ه> ١٠١91م).‏ ويقوم المذهب الظاهري على الاخل بظاهر القرآن 
والحديث إلا عند ضرورة التأويل الذي تقره قواعد اللغة العربية وضرورات 
البلاغة . وأهل الظاهر يرفضون الاجماع إلا اذا جاء من جميع علماء الامة » 
ويرفضون التقليد والقياس . 

ومن المذاهب في الاسلام المذهب التعفري المنسوب الى جعفر بن محمدر 
الصادق (ت ١48‏ هع 50/م ) . ولقد كان من حق هذا المذهب أن يذكر 
في رأس المذاهب لأن آراء الامام جعفر لم تختلف اختلافآ أساسياً من آراء أبي 
حنيفة » ولا كان الامام جعفر نفسه متأخمراً عن أبي حنيفة في الزمن . ثم أن 
الامامين ابا حنيفة ومالكاً قد سمعاً من الامام جعفر واخذا عنه . غير أن 
المذهب الحعفري نفسه كان في الحقيقة نتاج اجتهادات متأخترة حتى 'عرف 
بمذهب الإمامية ومذهب الاثتي عئسرية القائلين بأئتي عشر إماماً منذ 


يذانا 


الامام علي" كرم” الله وجهه إلى الامام محمد اهدي المنتظر الذي غاب سنة 
مكلام (ثلامم). 

ومذهب الشيعة الامامية لا يختلف من المذاهب السنّية في باب اللأصول 
إلا في القول بأن الايمان لا ينم م" إلا بالاقرار بولاية علي" بن أبي طالب » وأن 
الرسول قد نص" على أن تكون الحلافة في على" وعقبه. بعدئذ يختلف 
الشيعة من السنة في فروع ومسائل” من العيادات والمعاملات يقع الاختلاف 
في مثلها بين المذاهب السنية نفسها . 

والشيعة مذهب وسّط هو المذهب الزيدي المنسوب الى زيد بن علي" (ت 
دامع #ؤلام) والذي تطور فيما بعد ثم استقام على القول بصحة امامة 
ألي بكر وعمر مع أن الامام علياً كان أحق ار . من هذا 0 نشأت 
القاعدة الزيدية : و ججوان” إمامة. المفضول مع وجود الأفضل » . والمذعب 
الريدي أقرب المذاهب الشيعية الى المذاهب السنية . 


المداهب الشيعية المتطرفة 


كان عفر الصادق ابنان امم أكبرهما اسماعيل” ؛ واسم الثاني مومى 
( وكان مومبى يدع العبد” صالب . ول يكن الامام جعفر” راهميا عن متهج. 
ابنه اسماعيل” في الحياة فَتَقسَل” الإمامة منه الى أخيه موسى الكاظم . وعمل 
أكثر الشيعة برأي جعفر » ولكن” أنصار اسماعيل” أبوًا ذلك واحتجوا 
بأن الامامة أمر إلى فلا يجوز بحعفر أن ينقدّلّها من شخص هي حق ؟ له 
إلى شخص آخر . ثم إن الامام معصوم ء وإن شيثاً من الحمر أو ما يُشبهها 
لا يمكن” أن ينفي عصمة” اسماعيل” ولا أن ير ع عنه امامته . 

. ومم أن الخلافة العباسية قد ضَعفَت في أواسط القرن الثالث للهجرة » 
ومع أن الامبراطورية قد مجرأت » ومع أن الخليفة العباسي كان قد أصبح 
رمزآ وألعوبة في أيدي ابدند الاتراك » فان السلطة” السياسية والمقام” الديني 
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كانا لا يزالان لاسئّة . ولقد كان لتلك السلطة الرمزية قيمة” بالغة” الاهمية 
من الناحية النظرية والناحية العملية . من أجل ذلك اتجه القرامطة” الباطنية 
الى تحطيم هذه السلطة السياسية بكل” سبيل . فكان من ذلك أن نظّم عبد الله 
ان ميمون القداح رت ١‏ هع ولام م ) هله الدعوة ( الدعوة الغالية : 
الإساعيلية المتطرفة ) تنظيماً دينياً سياسياً حربياً وجعل لها مركزين أحددهما 

في البصرة في العراق » والاني في سّلّمية ني الشام . 1 

ولواسه 18 مهد “عبد الله بن ميمون بالدعوة الى أحد أتباعه الاشداء 
حمدان” قترمط الذي ابتى مركزاً قرب الكوفة سمّاه دار الحسجرة وانجه 
في الدعوة اتجاماً جديدا بناه على ما سماه الآلفة » وهي نوع من شيوع 
الاموال والنساء مع ابلسرأة على سفنك الدماء جتهرا وسرًا . ولقد كان للقرامطة 
يد ني اثارة الأقنان الزنوج في "جنوي العراق وشرثي شبه جزيرة العرب 
حتى كانت فتنة الزّنج اللي نشرت الموت والدّمار في البصرة وما حوها 
بضم عشرة سئة” ثم انتهت سنة 147 ه (45/م) بالحيبة وبرجوع 
زنج الى أسوأ من الخال الي كانوا فيها قبل الفتنة . 

ومع أن بين الاسماعيلية والامامية فروقاً كثيرة في الاصول والفروع » 
فان الفاصل الحقيقي بين الشيعتين هو اعتقاد الاسماعيلية بشيء من التأليه 
في الأئمّة . والشيعة الاسماعيلية يسمون أيضاً السبعية (لأن اسماعيل هو 
الامام السابع في سلسلة الأنمة 0 عندهم ) » كما يُسمن الفاطميين 
أيضاً ( لاشثر الهم أن تكون الامامة ني أبناء علي من فاطمة” بنت محمد 
رسول الله ) . ثم ان المذهب الاسماعيلي” وما اشتكق مين النافت نافد 
باطنية” يعتقد أصحابها بأن للوحي ظاهراً وباطنا » وأن الباطن هو المقصود 
من الوحي . 

ومن فروع المذهب الفاطمي ( الاسماعيلٍ ) مذهب الموحدين المروف 
بالماهب الدرزي الذي نشأ في أيام الخاكم بأمر الله الفاطمي » ني مصر . 

وهنالك أيضا المذهب اللصيري أو العلذّوي المنسوب الى محمد بن تصير 


يفف 


المعاصر للدعوة الدرزية والمعادي لها. والمذهب النتصيري أشد إيغالة” قِ تأويل 
الباطن وفي نسبة الالوهية الى الأنئمة من سائر المذاهب الاسماعيلية . 


( د ) العلوم العربية 

العلوم العر بية تتناول اللغة” والنحوّ ثم البلاغة والنقد ثم الادب . أما اللغة 
والنحو فالاعتماد فيهما على الرواية وحدآها. وأما النقد والادب ( الإنتاج 
الادبي من نثر ونظم ) فالاعتماد فيهما على الرواية وعلى التثقتف القائم على 
اكتساب العلوم المختلفة 9 على الذوق الذي هو حس ' فطري يجوز أن 
يتهل"ب بالتثقيف ولكن لا يمكن أن يكتسب اكتساباً . 

من أشهر رواة اللغة وعلمائها في العصر العباسي أبو عمرو بن العلاء رت 

٠64‏ م - الالام ) » وهو أحد القسراء السبعة (حفناظ القرآن الكريم والعارفين 
بطرق نلاوته ) وأحد رواة الأخبار والاشعار الداهلية . ثم يأقي حمّاد الرواية 
(ت ه5ه١‏ )6 زعو أشهر رواة الشعر وأوسعهم رواية . ومن روايته 
وصلت الينا المعلقات وكثيرة” من الشعر القديم . وكان -حماد د شاعراً أيضاً » 
ويقال إنه صنع شيا من الشعر ونسبه الى القدماء . ومنهم المفضل الضبي 
رت 8١ام‏ > وملام) وله «والمفضّليات »؛ وهي أقدم مجموع من 
الشعر وصل الينا . وكان المفضل قد جمع في المفضليات قصائد طوالا” 
وقصاراً من الشعر القدريم ( من الخاهلية وصدر الاسلام ) للشعراء المقلين 
(الذين ليس لهم شعر كثير ) . ثم هتالك ملف الأحمر رت ١18امع‏ 
كؤلام)ء وكا رواية للشعر عالاً به ومؤدابآ » وعليه تخرّج أبو واس ني 
الشعر . 

ويلحق ببولاء أبو عنبيدة معلمر بن المقتى (ت 00 
وهو كثير الرواية للاخبار والأشعار.؛ وله كتاب في المثالب ( معائب العرب 
ونقائضل ري والفرزدق . م هناك الاصمعي 3 645 مع 0 
وهو أوسع الرواة حفظاً للاشعار والاخبار وأوثق ثقهم وأعلمهم باللغة » 
وكانت 1 


م5" 


ويحسن ان نشير هنا الى أن المقصود برواية الشعر في العصر العبامي "كان 
-جمع ألفاظ اللغة وجمع الشواهد للاستشهاد على معاني تلك الالفاظ وعلى 
وجوه الاعراب ولتكون شواهد في تفسير الفرآن الكريم . أما أقدم' القواميس 
ابي وصلت الينا فكتاب العين للخليل بن أحمد الفراهيدي (ت ٠18م)‏ 
سمي بذلك لأن المولتف رتبه على مخارج الحروف فبدأه يحرف العين 
لأن العينَ أقصى اروف العربية مخرجاً من الخلق . 

ثم تأتي إلى النحو . وقد نشأ في النحو منذ مطلع العصر العباسي مذهيان : 

تف أل العيرة ومع اهل افون . وأهل البصرة أقدم اشتغالاة بالنئحو 
وأرسخ فيه قدماً , ومذهبهم القياس : يأخنون ما اشتهر من الكلمات 
فيقيسون عليها كل كلمة من جنسها (فاذا اشتهر أن اسماً على وزن فعل 
بفتح أوله وثانيه يسجمع على أفعال » أجازوا ذلك في كل مفرد على هذه 
الصيغة » ولو كان ثمة أسماء على فعل لم يمسمع جمعها على أفعال ) . أما 
أهل الكوفة فأجازوا السماع وفرّعوا القواعد ( فاذا سمعوا اسماً شاذا في 
جمعه جعلوا منه قاعدة -جديدة ) . 

وسيبويه يمثل النحاة البصريين (ت نحو 18٠‏ م)ء وله كتاب كبير 
جمع فيه أقوال الذين سبقوه ورتنبها وبوبها ثم عل احوالة الاعراب المختلفة . 
واشتهر كتاب النحو لسيبويه حى سمي : كتاب سيبويه . وأما نحاة الكوفة 
فيمئّلهم الكسائي (ت 184ه- ه١6‏ م)ء وكان من القراء والنحاة . 
واكتال كثير التجويز ني النخو يقبل كل" ما يسمعه عن العرب ولو كان شاذاً 
و ٠‏ 

وكذلك كان ني الادب والانشاء في العصر العبابي مظاهرٌ لتطور الفكر 
العربي . وكان رأس” الادباء والمنشئين ني العصر العباسبي عبد الله بن المقفع . 

وعبد الله بن المقفع (ت ١47‏ ه-4دلام) عظم في تاريخ الفكر : 
أوجد العرب في كتابهق وكليلة” ودمنة » أسلوبا متعل د 0 يعالحون 
به موضوعاتهم وأغراضهم حكاية” متصلة وتقريراً مين ومناقشة قائمة” 


انا 


على العلل والادلّة . ثم انه أول” من مزج الثقافة العربية بشي ء من الثقافة 
الاجنبية ( الفارسية ) . 

وابن المقفع نتاج العصر الأموي » وان كنا ني العادة تَنْسبّه الى العصر 
العياسبي ؛ وفي كتابه نلتمس اللخصائص الأولى لاتنّساع الفكر العربي الى ما 
وراء البيئة العربية انّساعاً واضحاً بارزآ ٠‏ ولآمر ما نسب ابن المقفع كتاب 
كليلة” ودمئة الى أصل فار مي ا عن أصل" مندي ! 

ومنل مطلع العصر العباسسي نيحد" الشعر قد أصبح سحزانة” للآراء المتضارية 

من الفلسفات المتقد مة . ونحن لاننسمي هذا الشعر فلسفة لأنه يفقد ني عرض الآراء 

عنصر التنظيم والتعليل » وهما بطبيعتهما اعنص ران مجائبان للشعر الوجداني ؛ 

6 نرى أن مأ فيه من الآراء صدى لثقافة أصحابه وميوهم وصورة 
غلى اشيء من الوضوح 4لا كانت تضطر ب به البيثة العباسية من الآراء الاصيلة 
والدخيلة . فالآراء” الكلامية والدينية والحكيمة » با في ذلك كلّه من الالحاد 
والذنوية والتشيع ومن منثورات الفلسفة اليونانية في الاخلاق والطبيعة وما 
وراء الطبيعة أحياناً » كلها تثراءى في أشعار ماد عجرد وبشار وصالح 
أبن عبد القند وس والسيد الحمئيري وسلر الحاسر وق نواس وأني العتاهية 
وأني تمام ود عيبل وابن الرومي ثم على نطاق واسع جد في شعر المتنبي 
م ثم ني شعر أني العلاء على الاخص” . 

ولعل” أجمع أدباء العربية لمثل هذه الآراء أبو عثمان مرو بن بحر المماحظ 
رت وموكاه- ككمم) في كتابه «اللخحيوان 6 نخاصة . 

ومن مظاهر التطور الفكري قي العصر لعبامي_كتب الحديت والفقه » 
وهي كثيرة جدا» ولكن” الذي وصل منها الينا نَرّْرٌ يسير . فمن الفقهاة 
المحد"ثين والمتقد مين في الزمن » ممن كان لهم تآليف »ء أبو الوليد عبد الملك 
ابن عيد العزيز بن جتريج الاموي (ت مغ وأبو عيد الرعئن عنمداين 
عيد الرحمن بن المغيرة (ت 9وهاهع وسفيان الثوري (ت ١5١اه)‏ 
وغيرهم كثير ( راجع الفهرست "١15‏ وما بعدها ) . 


للقن 


ولأبي حنيفة عدد من الكتب أشهرها كتاب الفقه الاكبر (الفهرست 
)لم تصل اليناء ولا شك” في أن ماداتها مفرقة في كتب تلاميله . وأشهر 
تلاميذه اثنان أبو يوسف يعقوب بن ابراهيم المتوق سنة 147 ه (المعارف 
1 ؛ الفهرست 785 ) وله كتب جزئية في الفقه : كتاب اختلاف الامصار » 
كتاب الرد على مالك بن انس » رسالة في الحراج الى الرشيد » كتاب اللنوامع 
ألفه ليحبى بن خالد ( البرمكي ) وهو يحتوي على أربعين كتاباً ( فصلا ) 
ذكر فيها اختلاف الناس والرأي الأخوذ به (في كل موضوع ) . 

والتلميذ الثاني لأبي حنيفة هو أبو عبد الله محمد بن امسن الشيباني (ت 
4 م) وهو مدون المذهب الحنفي على اللقيقة » وكتبه كثيرة جداً منها : 
كتاب اللخامع الكبير » كتاب الخامع الصغير » كتاب أصول الفقه » كتاب 
الاستحسان » كتاب الرد” على أهل المدينة ( الفهرست 787-1781 ) . 

وللامام مالك بن أنس كتاب الموطأ رواه عنه كثيرون أشهرهم يحبى 
البي الاندلسي (ت 6 "لا هع ؤادمم). 

وللشيعة الامامية أيضاً كتب مشهورة في الفقه والحديث من أقدمها ما 
رواه يونس بن عيد الرحمن ( الفهرست لم٠"‏ ) » وكان من أصحاب مومبى 
الكاظم رت "ذخا هع حكلام). 

وللامام الشافعي كتب رواها عنه نفر من أصحابه أشهرهم أبو عبد الله 
الحسن بن محمد بن الصباح الزعفرائي (ت 96٠‏ ه) والربيع بن سليمان 
المُرادي (ت مصر 77١‏ م) . أما كتب الزعفراني فقد اندرس اكثرها ؛ 
وأما الرببع بن سليمان فروى عن الشافعي كتاب الاصول وكتاب المبسوط 
( الفهرست /!ا8؟ ) . 5 

وينسب الى الشافعي كتاب الام ؛ وهو موضوع جدل بين الباحنين "" . 

أما الامام أحمد بن حنيل (ت 747 ه) فقد وصل الينا مئه كتاب المسند » 


(1) راجع مناقشة موجزة جيدة هنا المدال الدكتور صبحي محسصاني في كتابه : فلسنة 
التشريم ني الإسلام ط + ( (7( ه- هؤام )اص !4. 


أه؟ 


وهو كتاب جليل . 
على أن علماء السسّّة قد اتفقوا على أن في الحديث ستة” مجاميع تأني في المرتبة 
الاولى » هي على ترتيب وفيات أصحابها : 
كتاب الصحيح لابي السين مسلم بن الحجاج القشيري النيسابوري ات 
أكلاامع هلام ) . 
كتاب اللنامع الصحيح لأبي عبدالله محمد بن اسماعيل البسّخاري ((ت 750 


هع دلاق م ) . 

-كتاب المتن لألي عبد الله محمد بن يزيد بن ماجة رت #/ا؟! هم - 
كلمام ). 

كتاب السأن لألي داوود بن الاشعث السّجساني رت هلالام- 
5غ ). 

كتاب السن لني عيسى محمد بن عيسى الترمذي (ت 4ل م- 
*“46م). 

كتاب السأن لأني عبد الرحمن أحمد بن علي التسائي رت "٠:8‏ م- 
هولام). 


وكان أبو سليمان داوود بن علي بن داوود بن خلاف الاصفهاني رت 
«لالاه) أول” من استعمل قول” الظاهر وأخد بالكتاب والستة وألغى ما 
دون ذلك من الرأي والقياس » وله كتب كثيرة في فروع الفقه خاصة بعضها 
كبير جدد؟ . من هذه الكتب مثلا” : كتاب الايضاح ( أربعة آلاف ورقة ) » 
كتاب الوثائق ( ثلاثة آلاف ورقة ) » كتاب الطهارة » كتاب الصلاة الخ » 
كتاب الذتب عن السان والاحكام والاخبار ( ألف ورقة ) الخ ( الفهرست 
لاد _دهء" ). 

ولمحمد بن داوود الاصفهائي الظاهري من الكتب الفقهية : كتاب الوصول 
الى معرفة الاصول » كتاب الايجاز » كتاب الانتصاف من أني جعفر الطبري 
( الفهرست "١8‏ ) . 


أماكتب الشبيعة الباطنية فانها قليلة ومستورة . على أن عندنا ني الفقه الاسماعيلي 
كتاب دعام الاسلام للقاضي النعمان بن محمد التميمي المغرلي (ت 7م مع 
34 م ) » ني العبادات والمعاملات : وقد طبع أخيراً في جزئين 3 . 

وعبني المسلمون بتفسير القرآن الكريم منل أيام الخلفاء الراشدين . فقد كان 
عبد الله بن عباس يسأل عن شيء فيفسره. ثم أكثر الناس من الأليف 
في جميع علوم القرآن وفي التفسير خاصة لمعرفة تفاصيل الاحكام الي جاءت 
فيه مجملة في الدرجة الاولى . وكان التفسير الامثل” للقرآن » من أجل ذلك » 
الاستشهاد باحاديث رسول الله وبذكر أسباب التزول . ولقد انقسم المفسرون 
قسمين : قسماً يفسر آيات قرآن بالغديث لا غير” با بروى عن المبسانة من 
ذلك » ثم قسماً لا يرى بأساً من تفسير الآبات بالحديث وبالرأي أيضاً مما تقتضيه 
البلاغة العريبة والتخريج العقلي . ففي الآية الي يرد فيها ذكر طعام أهل 
جهثم بأنه من شجرة طذلعها ( ثمرها) كأنه رووس الشياطين (سورة 
ص » 58 : 508 ) يرى نفر من المفسرين أن في ذلك تشبيه” طعام أهل جهتم 
برووس الشياطين على اعتبار أن الشبياطين كائنات حقيقية . أما الحاحظ مثلا” ع 
وهو من المعتزلة » فانه يرى أن في الآية كناية للمبالغة في القتبح والفترر » 
لا لأن مر تلك الاشجار يشبه شيثاً ماديا هو رووس الشياطين . 

على أن أبا جعفر محمد" بن" جرير الطبري (ت ١89ه--#(وم‏ ) 
قد جمع بين الطريقتين » فتفسيره مبي في الدرجة الاولى على ابخانب 
التاريخي من الاستشهاد بالحديث .وبذكر أسباب التزول ؛ ثم انه ني كثير من 
الاحيان يلجأ الى التفسير بالرأي والتعليل مما لا يفعله في كتابه في التاريخ . 

ومن الفنون الي نشأت من الحاجة الى حُسّن فهم الدين فن" التاريخ . 
من أجل ذلك أجرى الموؤرخون المسلمون رواية التاريخ مجرى رواية الحديث 
واللغة » فساقوا الحوادث في وحّدات مستقلة قصيرة يرويها المورخ عمن 
أخذ عنهم ومن اخذوا هم عنه واحداً قبل واحد. ومع العلم بأن لطريقة 


. في 19# 0 193 ء وقام بتحقيقه و[خراجه آصف بن هلي أصغر فيفي‎ )1١( 


م ؟ 


التعلّق بالرواية في التاريخ مساوئ معدودة فان لها محاسن” ؛ ثم اها تدل” 
على حرص الموْرخ على الوصول الى لق" مم الحصول على أوسع التفاصيل » 
وان كان احياناً لا يصل الى الصواب من ذللك . 

وتنوّع التاريخ عند العرب فكان عندهم المغازي ( تاريخ غزوات رسول 
الله وسراياه ) والفتوح ( توسع العرب والاسلام بالفتح في أيام الخلفاء الراشدين 
والدولة الاموية ) والطبقات ( ذكر تُراجم الصحابة أو العلماء أو الادباء 
مرتئبة على تاريخ وفتياتهم الأقدم” فالأقل” قدماً ) والسيتر ( العناية بترجمة 
شخص واحد ) ثم التاريخ على السنين (سرد الحوادث مفردة سنة” فسنة ) . 

(قد يأني الكلام على معركة القادسية مثلا” مفرقاً في بضع سنوات كما 
هي الحال ‏ بدلا" من ان تسرد حوادثها سردا منطقيآ مع التعليل » ولو أدى 
ذلك الى تأجيل احداث وقعت قبيل انتهاء معركة القادسية ) . 

فمن أشهر الموؤرخين وأقدمهم محمد بن اسحق (ت ١16ه-‏ لاثلام) 
أول” من نعلم أنه أنّف في سيرة رسول الله . ولكن هذه السيرة لم تصل الينا . 
ويبدو أن عبد الملك بن هشام ١ت 7١4‏ هع 84م م) قد نقل جانباً كبيراً 
منها في «السيرة » التي ألفها . ويمكن أن تسمى سيرة رسول الله باسم 
«المغازي » لأن أكثرها يتناول الكلام على غزوات الرسول . 

ومنهم أبو عبد الله محمد الواقدي (ت 7١1‏ هع 18م م) صاحب 
و فتوح الشام ». في هذا الكتاب ميالغات كثيرة في إثبات الأعداد وعرض 
الاحداث . غير أن هذه المبالغات تتفق مع مو ضوع الكتاب . ومنهم أيضاً 
أبو عبد الله محمد بن سعد (ات 9٠‏ هع 45 م ) كاتب الواقدي وموّلف 
كتاب و طبقات الصحابة والتابعين » أو كتاب الطبقات الكبير » وهو من 
أوسع كتب التاريخ وأوثقها. ومنهم عيد الرحمن بن عبد الحكم (ت 
لاه مح الام م ) صاحب كتاب وفتوح مصر والمغرب 6ء ثم أحمد 
ابلائري (ت 4لا مت 7هم م) صاحب كتاب فتوح البلدان ( في الشام 
والمشرق خاصة ) » وهو من الكتب الموثوقة والي تتناول شيتاً من الحياة 


5” 


الاجتماعية والادارية بالاضافة الى اخبار المعارك والاستيلاء على البلاد . 
ويأني هنا أبو جعفرر محمد" بن جر ير الطبري رت "0٠١‏ م- 97و م). 
كان الطبري فقيهً صاحب مذهب من المذاهب السّية البائدة » وكان 

مورخاً فذآء له كتاب أخبار الرسل والملوك (أو تاريخ الأمم والملوك ) 

ويعئرف بتاريخ الطبري » وهو أعظم كتب التاريخ وأوثقها يروي التوادثة 

من طرق محتلفة ( بسلاسل مختلفة من الأسانيد على نمط رواية الحديث ) 

ولو اختلفت الروايات أو تناقضت . وهو لا يرجح رواية على رواية » 

بل يرك ذلك للباحث . وقد ذكر ابن النديم (الفهرست 910/876 ) 

أن الطبري كان متفثنآ في جميع العلوم ثم عد منها علم القرآن والدحو والشعر 

واللغة والفقه » ثم ذكر له عدداً من الككتب في الفقه خاصة . 
وكان اعرب عبقريتهم في التأليف في الحغرافية . ان هذا العلم قد نعأ 

في العرب من الخاجة الدينية في الدرجة الاولى » لمعرفة طرق اللي من أقطار 

البلاد الاسلامية الى مكدّة” وارحئلة في طلب العلم وللتجارة ايضاً . من 

أجل ذلك نرى أسماء عدد من كتب اللخغرافية تدور على التعابير التالية : 

المسالك والممالك ( لابن 'خرداذ به ) وصور الأقاليم (لأبي زيد البلني ) 

ومسالك الممالك ( للأصطخري ) والمسالك والممالك ( للمقدسي ) وكتاب 

البلدان (لابن رستة ولليعقوبي ) . ورّسَم العرب اللشرط لكتبهم الحغرافية » 

ولعل” أول” من فعل ذلك منهم محمد بن موسى الحوارزمي .. 
ومن كبار الموؤرخين واصحاب السير والثر اجم ععماد الدين الاصفهاني 

(ت لاذه مه ) صاحب سيرة صلاح الدين وصاحب الكتاب العظيم « خحريدة 

العصر » ( في شعراء انشام والعراق ومصر). 
وني أيام الحليفة العبناسي الوائق بالله (8؟7 ..'78 ه) عاض محمد 

ابن ألي مسلم المسرهمي وكتب كتاباً في الموسسات اللي كانت ببلاد الروم 

والامبرطورية البيزنطية تناول فيها الكلام على البلغار والسلاف وعلى البرابرة ؛ 

والكتاب مفقود” اليوم . ولكن يبدو أن عدداً من جغرافيي العرب والفرس 


مه" 


ند نقلوا أقساماً منه في كتبهم . 

( ه) العلوم الدخيلة '') 

العلوم الدخيلة هي العلوم” الاجنبية الي نقلها العرب من لغات الامم 
غيرهم (من الفارسية والندسية ومن اليونانية خاصة ) الى اللغة العربية . 
وقد تدارس العرب هذه العلوم وزادوا فيها وأصلحوا ما كان أهلها قد 
أخطأوا فيه حى وجب أن يزول عنها اسم ١‏ العلوم الدخيلة ؛.. 

المنطق جموع و قوانينَ يعرف بها الصحبح من الفاسد في الحدود المعرفة 
للماهيّات » والحجج المفيدة للتصديقات ... والاصل في الادراك إثما هو 
المحسوسات بالحواس” الحمس . وجميع الحيوانات ( من الناطق وغيره ) 
مشتركة في هذا الادراك » وانما يتميّز الانسان من ( البهاتم ) بادراك الكليات 
وهي مجرّدة” من المحسوسات 6 . 

والمنطق قسمان : تصوّر (إدراك ساذج لا يصحبه حكيم معين ) ثم 
تصديق (أي اقتناع بأمر بعد ثبوته بائبر هان ) . والمنطق قديم العهد لآنه أصيل 
في الانسان . أما علم المنطق فقد دونه وبوّبه وخرّج فنونه وأقسامه فيلسوف 
اليونان ارسطو . وظل هذا العلم محتاجاً الى شيء من التبسيط والشرح فكتب 
فرفوريوس الصوري له مقدمة” تعرف بامم أيُساغوجي (المُدخل الى علم 
المنطق ). ولقّد كان كتاب ايساغوجي لفرفوريوس عظيم' القيمة بالاضافة 
الى أثره البالغ في العرب وقي غير العرب متدى طويلا . ووصل كتاب أيساغوجي 
الى العرب في تقول وشروح متعدادة لأبي عثمان سعيد بن يعقوب الدمشقي 
ولأبي بشر متى بن يونس (ت 68" م) وعبد الله بن المقفع ( القفطي 
٠‏ . وكذلك عي العرب بمنطق أرسطو عناية فائقة » وسمي الفاراني 
وابن سينا المعلم” الثاني والمعلم” الثالث لاشتغالهما بمنطق أرسطو . 

العلوم العددية أو علوم التعاليم وهي العلوم الى تجري في الأرقام والأعداد 


. هذا الفصل مبي.قي أصله على 2 إحصاء العلوم 6 الفارا.ني وعللى مقدمة أبن خلدون‎ )١( 


لمكا 


وي النسب الي تكون بينها من الناحية النظرية والناحية العملية . وأول هذه 
العلومٍ الارتماطيقي أو علم العدد وهو قسمان : نظريٍ ( يبحث في الاعداد 
مطلقة” مجردة في الذهن عن الاجسام ) ثم عملي ( يبحث في الاعداد من حيث 
دلالتها على المعدودات » مثل خمسة رجالر وسبعة دنانير وألف ر دده 
الخ ) وذلك ما يتعاطاه الناس عادة في المعاملات السوقية والمعاملات المدنية >7 
أو ما يعرف بعلم الحساب ) . 

ومن العلوم العددية علم الخبر والمقابلة » وهو صناعة يستحْرٌجٌ بها العددٌ 
المجهول من قبل المعلوم لقروض » اذ كان ينها نة قطي ذلك . 

وللجير والمقابلة تعريف ومثل مضروب مثبئان في كتب كثيرة هما 

الخبر هو الرّيادة في كل ناقص حى لا ينقص ( حى لا يبقى ناقصاً ) ؛ 
والمقابلة طرح كل نوع من نظيره حت له يكون في الحهتين ( طرق المعادلة ) 
نوعان متجانسان . فاذا كان لدينا معادلة هي : 


٠١-٠٠١‏ سنح ول[ 


فاها تصبح بابر ٠س‏ م + ١٠1اس‏ 
ثم تصبح بالمقابلة 0/< ١اس‏ 
أو الور <- ١٠س‏ 


ومنها علم الهندسة ( أو علم التقدير ) » وهو أيضاً قسمان : قسم نظري 
يبحث في نخواص" ادير المنّصلة كاللخط والسطح وابلسم » ثم المقادير 
المنفصلة كالاعداد الي تقيم النستب بين تلك المقادير كقولنا :كل منلّث 
فزواياه مثل ( زاويتين ) ا متوازيين لا يلتقيان في جهة 
ولو خخررجا الى غير تباية ؛ كل خطلين متقاطعين فالزاويتان المتقابلتان منهما 
متساويتان . والكتاب المترجم ليوذانيين (من تأليف اليونانيين ) في هذه 
الصناعة هو كتاب ا و كتاب الأصول او كتاب الأركان » 
وهو أبسط ما وضع فيها للمتعلّمين . هذا الكتاب نقل إلى العربية في أبام 
أبي جعفر المنصور ثم نقل مراراً بعد ذلك » نقله حتين بن اسحق وثابت 


اه" تاريخ الفكر المر .ني ط107(1) 


ابن قرة وبوسف بن الحجاج . 

وفي فضل الندسة النظرية يقول ابن خلدون : وواعلم” أن المندسة 
تنقيد صاحبها إضاءة” في عقله واستقامة” في فكره» لأن براهينها كلّها 
ب الانتظام جلية العرتيب 6 . 

ومن فروع الندسة الحندسة” المخصوصة بالاشكال الكدْريّة والمخروطات . 

أما الهندسة العملية (أو المساحة) فهي ابلانب العملي المتعلق بالبناء 
والنجارة وصنع التماثيل وجرّ الاثقال وما الى ذلك . 

ومن العلوم العددية الداخلة في فروع الهندسة علم" المناظر أو المناظرة 
( البصريات ) » وهو علم يتبين به اسباب الغلط في الإدراك البصري بمعرفة 
كيفية وقوعها (وقوع أسباب الغلط ) بناء على أن إدراك البصرٍ يكون 
بمخروط شسعاعي رأسه نقطة الباصر وقاعدته (الشيء) المرثي. ثم يقع 
الغلط كثيرا في رؤية القريب كبيراً والبعيد صخيراً . وكذا ( شرى ) الاشباح 
0 (و) وراء الاجسام الشفافة كبيرة » والتقط النازلة من 

والبصر ا ينفدّذ. ني المواء آو في جسم ملشيف يماس" ما بين 
أبصارنا الى أن يقع على الشيء المنظور اليه . والشعاعات النافذة في الأجسام 
الشفئة اما أن تكون مستقيمة » وهي الي تخرج على سمت البصر ثم لا 
يعتر ضها حاجز» أو أن تكون منعطفة إذا مرت في مرآة ( عند سك أو 

جسم _شفاف أكثفه من الحواء ) تعوقها عن النفوذ على استقامة » فتنعطعف 
منحر فة ” الى أحد جوانب المرآة » ثم تمتد في الحانب الذي الحرفت اليه مارقة 
ما بين يدي الناظر وان أن خرن متصكنة تتراجع عن المرآة في طريقها 
اللي كانت قد سلكتئها أولية حى تقّم على جسم الناظر الذي منه خرج 
( الشعاع ) فيسرَى الانسان” الناظ” نفس بكلك الشع نفسه . واما أن تكون 
منكسرة ترجع من المرآة آلى جهة الناظر الذي من بصره''؟ تخرج ( الشعاع ) 


)١(‏ هذه نظرية افلاطون ني النظر + شروج النور من العين لا انمكاس النور عن المسم المنظور الىالعين. 


مه ؟" 


فتمتد" منحرفة عنه الى أحد جوانبه فتقع على شيء آآخر إما خلت الناظر 
أو عن يمينه أو عن يساره أو فوقه » فيرى الانسان ما خخلفه أو في أحد جوائيه . 

ولعلم المناظر فائدتان : معرفة” روية الأهلة وحصول الكسوفات 
في البلدان المختلفة ؛ ثم تقديبٌُ المساحات والمسافات حيث يتعذار استعمال 
الآلات العادية كارتفاعات الاشجار والليطان الطوال والخبال وعرض 
لوديا والأممار وعمقها وأبعاد الغيوم والاجرام السماوية إما بآلات أو بغير' 
لات . 

ومن العلوم العددبة أيضا علم الميثة » وهو علم ينظر في حركات الكواكب 
الثابتة والمتحركة والمتحيرة 2٠١‏ » ويستدل بكيفية تلك الحركات على أشكال, 
وأوضاع للافلاك . وكان لليونان عناية برصد 0 السماوية بآلات ؛ تتسمى 
عندهم ذات اليلق وتسم ى أيضاً الأسطرلاب 

ويلحق بعلم الهيئة أو علم الفلك فن” التنجيم » وهو الاستدلال من حركات 
الكواكب وأوضاعها ومكانها من منازلها على حوادث المستقبل . 

وأشهر المنجتمين العربب في الشرق. وي الغرب أيضاً أبو مشر جعفر 
ابن محمد بن مر لبخي المعروف بلقب ١‏ أي مشر الفلكي » . كان 
أبو معشر في أول الأمر من رواة الحديث » فلمًا أ؟ شرف على الحمسين 
أو كاد مال الى علم العدد وعلم الفّلك ثم قصّر اهتمامه على التنجيم . 
وقد كانت وفاته في بلدة واسط » سنة ا/الا م (كخمم) . أما أشهر كتب 
ألي معش فمنها : المداخجل الكبير الى علم أحكام النجوم » كتاب مواليد 
الرجال والنساء » كتاب الطوالم والنجوم » وكل" هذه قي التنجيم . وله 
رسالة في علم الاسطرلاب . 


)١(‏ حركات التجوم الثابتة ني رأي المين . الكواكب المتحيرة : الي تظهر العين كأنهسا 
تخالف سائر الكواكب في حركتها من الغرب الى الشرق ( كالقمر والزعرة ) فان القمر أول ما 
يبدو ( في أول الشهر القمري ) يبرز في الغرب ثم يتابع سيره غرباً . وني اليلة التالية ييرز في 
النرب أيضاً » ولكن أقرب الى الشرق » ثم يتابع سيره غرباً . هذه القضية تعلق بنظامبطليميس 
الفلكي وسيأني غيء من بسط هذا النظام عند الكلام على ابن طفيل . 


الملا 


ومن الفنون المتعلقة بعلم الميتة من جانب وبفن التنجيم من جانب آخر 
علم الازياج . والزيج جدول تثبت فيه حركات كل كوكب بمفرده مع 
بلوغه الى الأوج وانحطاطه الى الخضيض او الذآنتب (اقترابه من الشمس 
وابتعاده عنها ) وم ميوله ( أنواع ميله ) ومطالعه ومغاربه الخ . 

ومن العلوم العددية أيضا الموسيقى » وهي أيضاً قسمان : قسم” نظري 
يتناول المعرفة” يمقادير الاصوات وفترات الدقّر وتآلف الالحان واستخراج 
التَغم وتركيب الأالخان » ثم المعرفة بالاصوات الطبيعية والصناعية وبالآلات 
التي "ريج الاصوات . أما الموسيقى العملية فهي حسن أداء الانغام والعزرف 
على الآلات . 

ويلحق بالعلوم العددية علم الحيئل : استعمال الآلات ني تحريك الاثقال ٠‏ 

ومن العلوم الدخيلة الطبيعيات وهي البحث في الاجسام من حيث اتصالها 
بالحركة والسكون ومن حيث تعدّق الاسباب بها لإحالتها من حال الى حال . 
وهي تبحث في الاجسام السماوية ( الي كان القدماء يظدون انها بسيطة غير 
مركبة ولا قابلة اكون والفساد : للتحوّل من صورة الى صورة) وي 
الاجسام الي ني عامنا . وتنطوي الطبيعيات على علم اللحماد ( المعادن الموجودة 
في الطبيعة خالصة” كالذهب والحديدء ثم المعادن الي لا تكون ني الطبيعة 
الا مركتبات كالملح والفحم ) » كما تنطوي على علم النبات وعلم الحيوان 
ثم على علم الطب والصيدلة » وعلى بحث النفس فيما يتعلق بالحواس وحملية 
التفكير . 

والغاية من الطب حفظ الصحة وردها اذا فقدت . وكان الاقدمون 
يعتقدون أن المرض أنحراف في المراج » وذلك أن الانسان مؤلف من العناصر 
الاربعة (الماء والحواء والتراب والنار ) ومن الطبائع الاريع (الصفراء 
والسوداء والدم والبلغم ) ؛ وأن صحة ابلسم تدوم ما دام المزاج ( المقادير 
الموجودة في ابلسم من موادر هذه الطبائع ) متكافتاً » فاذا تبدل المراج عما 
يحب أن يكون عليه مرض” الانسان . 


"0 


ركان عل العرب علب لططري مرجر ةي الادية يعرفه عادة” شيو 
القبيلة وعجائزها » وهو يخطىء ويصيب لأنه "مبي على التجرية القاصرة . 
أما الطب المزاجي ( علم الطب ) فقد أخخذه العرب عن الفرس رعن اليوتان 
قبل الاسلام وبعده ؛ ولكن الطب المأخوذ عن اليونات والفرس والهنود 
في العصر العباسي كان كثيراً جداً . 
أما الكلام على النفس فسيرد عند معظم الفلاسفة بالتفصيل . 
ومن فروع الطبيعيات الكيمياء » وكانت الكيمياء قسمين : علم” الكيمياء 
القائم” على التجارب العلمية » 5 فن الصدعة » وهو محاولة” نحويل العناصر 
الحسيسة كالرصاصٍ والشحاس الى عناصر شريفة كالفضة والذهب . 
ومن العلوم الدنخيلة القيات أو علم ما بعد الطبيعة (ها وراء الطبيعة ) » 
وهو يتناول الكلام على المبادىء العامة في الفلسفة كالصورة والماداة والعدلٍ 
والاسباب والحركة » وقد سمّاه أرسطو و سم الكديان » ؛ وسكمي الفلسفة 
الاولى . تم ان الاسكندرانيين ألّحقوا بعلم ما وراء الطبيعة جميع المغيتيات 
كالبحث في الله وأصل النفس ومصيرها والنبوة الخ . 
2 الكل م على الالميّات مفصلا” في فصل الفارالي وغيره » كما 
ء مفصلا” ) 5 الكلام على أرسطو . 
التوصع والمطالعة 
- الثقافة العربية في رعاية الشرق الاوسط » تأليف جورج سارطون 
( نقلها الى العربية عمر فروخ ) » بيروت (المكتب التجاري ) 
55م 
كتاب علم الشرق وتاربخ العمران » تأليف جوبدي ( ترجمة محب 
الدين الحطيب ) ء القاهرة ( المطبعة السلفية ) 1759 هم - ١917"٠‏ م 
- تاريخ التمدن الاسلامي » تأليف جرجي زيدان ( ابلزء الثالث ) . 
تراث مصر في الحضارة الاسلامية » تأليف عبد الرحمن ذكي ؛ 
القاهرة (دار النيل للطباعة ) ١48١‏ م. 


لكف 


- مجلّة رسالة العلم ( عدد خاص" في تاريخ العلم 1951١‏ م ) . 

التفكير العلمي لمصطفى نظيف ( مجلّة رسالة العلم» القاهرةء أغسطس 
1567م.)2 

التفكير العلمي عند العرب » تأليف قدري طوقان 

تاريخ الجامعات الاسلامية الكبيرى » تأليف عبد الرحيم غنيمة » 
تطوان (معهد مولاي الحسن ) 19487 م. 
تاربخ العلم القديم في في العصر الذهبي » تأليف جورج سازطون ( ترجمة 
ابواهم مذكور وغيره )» القاهرة ( دار المعارف ١6481)‏ -1ككام. 
العلم عند العرب » تأليف ألدو مبيلي ( ترجمة عبد الحليم النجار 
ومحمد يبوسف موسى ) » القاهرة ( دار القلم ) 1555 م0٠‏ , 

- العلوم عند العرب » تأليف قدري حافظ طوقان ء القاهرة ( مكتبة 
مصر ) 1565م 

عيقرية العرب في العلم والفاسفة » تأليف حمر فروخ » بيروت 
( المكتبة العلمية ومطيعتها ) 19817 م. 

- تاريخ العلوم ( عدد خاص صادر عن اللجمعية المصرية لتاريخ العلوم ). 
القاهرة ( دار الطباعة ) 1١551١‏ م. 

تاريخ الرياضيّات » تأليف عيد الحميد لطفي وأحمد أي العبّاس » 
القاهرة ( مكتبة مصر ) ١488‏ م. 

أعلام المهندسين في الاسلام » تأليف أحمد تيمورء القاهرة ( مطابع 
دار الكتاب ) /اهوا م. 

علم الطبيعة : نشوءه وتطوره ورقيّه الحديث » تأليف مصطفى 
نظيف » القاهرة ( مطبعة مصر ) ١9581‏ م. 

الكيمياء عند العرب » تأليف روحي الخالدي » القاهرة (دار 
المعارف ) ١551"‏ م . 

علم الفلك ‏ تاريخه عند العرب في العصور الوسعلى ؛ تأليف كارلو 


يكذ 


نلينو » رومية ١15م.‏ 

تراث العرب العلمي في الرياضيات والفلك » تأليف قدري طوقان» 
القاهرة ( دار القلم ) ١85‏ ه-"95١‏ م. 

أثر العرب في تقدام الفلك » تأليف قدري طوقان» القاهرة (الاتحاد 
العلمي العرلي ) 1945١‏ م. 

تاربخ الفلك في العراق » تأليف عبنّاس العزّاوي » بغداد ( المجمع 
العلمي العراقي ) 1488 م. 

الرواد العرب في علم النبات لعبد الحليم منتصر ( مجلة رسالة العلم 
٠8و21‏ ؟156ام). 

- تاربخ النيات عند العرب » تأليف أحمد عيسى » القاهرة ( مطبعة 
الاعتماد ) 1944 م . 

مصادر الموسيقى العربية » تأليف هنري فارمر ( ترجمة حسين 
نصار ) » القاهرة ( مكتبة مصر ) /1881 م . 

-.جهود المسلمين في الحغرافية » تأليف نفيس أحمد ( ترجمة فتحي 
عثمان ) » القاهرة دار القلم ) /1541 م . 

الطب النبوي لابن قيسم الحوزية » حلب ( المطبعة العلمية ) 18117 م 

- الطب العربي » تأليف أحمد عزّت قيسي ومحمّد علي وصفي ) ) 
بغداد ( مطبعة الرابطة ) 18١‏ م. 

اللب في الاسلام والطب ء تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة اللجامعة السورية ) 195٠‏ م. 

الطب العربي ٠‏ تأليف أمين أسعد نخير الله ؛ بيروت ( المطبعسة 
الامي ركانية )كؤؤام. 

تذكرة أولي الالباب والخامع العجب العجاب ( في الطب ) لداوود 
الانطاكي » بولاق ( مطبعة عبد الرازق ) 1887 م ؛ الخ. 2 , 

تاريخ الطب في الاسلام » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 


يلف 


( مطبعة الجامعة السورية ) ١46/8‏ م. 

الرحمة والطب في الحكمة خلال الدين السيوطي » القاهرة ( المطبعة 
الشرقية ) 11١‏ ه. 

تاريخ الطب في العراق » تأليف معمر خالد شابندر وهاشم الوتري» 
بغداد ( مطبعة الحكومة ) 1988 م . 

مآثر العرب في العلوم الطبية » تأليف الدكتور سامي حداد » 
بيروت ( مطبعة الريحاني ) 1948 م . 

معجم الاطبباء » تأليف أحمد عيسى » مصر 194517 م. 

الاسر العربية المثشتهرة بالطب العرببي وأشهر المخطوطات الطبيئة » 
تأليف عيسى اسكندر المعلوف » بيروت ه198 م . 

تاريخ البيمارستانات في الاسلام » تأليف أحمد عيسى » دمشق 
( المطبعة الحاشمية ) 1488 م . 

-آلات الطب والحراحة ( الكحالة عند العرب » تأليف أحمد عيسى ) 
القاهرة » ( مطبعة مصر ) 14178 م 2 ١97*٠‏ م. 

تاريخ الصيدلة والعقاقيرني العهد القديم والوسيط تأليف الاب جورج 
قنوائلي » القاهرة ( دار المعارف ) 65 م. 

مقدامة ابن تخلدون 

قصّة الايمان بين الفلسفة والعلم والقرآن » تأليف الشيخ نديم االحسرء 
طرابلس ١8٠‏ ه> 1959 م . 

التراث اليوناني في الحضارة العربية » تأليف عبدالرحمن بدوي » 
القاهرة ( مكتبة النهضة ) م. 

الاسلام والحضارة العربية » تأليف محمد كرد علي » القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) 19475 م . 

الملل والنحل للشهرستاني 

حكماء الاسلام لظهير الدين البيهقي ( عني بنشره محمد كرد علي ) » 


لها 


دمشق ( المجمع العلمي العرلي ) "117 ه> 195 م , 

طبقات الاطباء لابن أي أصيبعة 

إشخبار العلماء بأخبار الحكماء 

في الفلسفة الاسلامية ‏ منهج وتطبيق » تأليف ابراهيم مذكور ؛ 
القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) 14417 م . 

مناهج البحث عند مفكثري الاسلام » تأليف علي سامي النشار » 
القاهرة 1945 م . 

المدشعل لدراسة الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد يوسل مومى » 
القاهرة 1445 م . 

أسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » القاهرة ١488‏ م . 

- التفكير الفلسفي في الاسلام » تأليف عبد الحليم محمود » القاهسرة 
( الانجلو ) /اهو1 م. 

- محاضرات في الفلسفة الاسلامية » تأليف يحبي هويدي » القاهرة 
( دار الحمامي للطباعة ) «كؤام. 

تاريخ الفلسفة في الاسلام » تأليف ده بور ( ثقله الى العربية محمد 
عبد الحادي أبو ريدة ) » القاهرة 

الموجز في الفاسفة العريية » تأليف الشيخ نديم اللجسمر » طرايلس 


١6قام.‏ 
نظرات في الفلسفة عند العرب » تأليف جور عبد النور » بيروت 
6م. 


أدب الدنيا والدين للماوردي . 
- فلسفة الاخلاق في الاسلام وصلاتها بالفلسفة الاغريقية » تأليف 


ه؟ 


ده 67 
جئ م الصادق 


هو أبو عبد الله جعفر الصادق بن محمد الباقر بن زين العابدين علي بن 
الحسين بن علي بن أي طالب ؛ وأمه ( وأم أخيه عبد اله ايضا ) م فتروة” بنت 
القاسم بن عممد بن أبي بكر الصديق ؛ وبذلك يذل ليثه في موقفه من أبي 
بكر بالإضافة الى سائر الشيعة . 

ولد جعفر الصادق” بين سنة ١م‏ و48 للهجرة (1-549١/ام)‏ ني 
المدينة » ونشأ يتلقى العلم على جنداه زين العابدين (ت 44 م- -1ام) 
ثم عل أبيه . ولا توفي ابوه 11 ه- ملام ) ألقي على عاتقه عباء 
الحفاظ على وجاهة بي هاشم وعلى دمائهم ؛ لأنه كان الإمام دوجم . ٠‏ وي 
سنة 11 ه- ةل م) قتل همه زيد” في حرب بي أمية فزاد موقفه 
حتراجة” وزاد ثقّل العبء على عاتقيه . غير أنه استطاع بمقدرته ولباقته 
أن يتجتب غضب بي أمية باستغنائه عن دنياهم واعتزاله في بيته حيناً 
في المدينة وحيناً في الكوفة » منصرغاً الى إفادة طلاب العلم من كل فاحية . 

حاتت الوه الام طن عط أن الصحة يعارت ٠‏ فاذا بيني 
العاس أش إلماحا في : تبّع_آل علي من بي أمية » فاستمر في عترلته الاولى . 

في هذه الاثثاء حول عق" )8١‏ الامامة من ابه اسماعيل” الى ابنه 
الثاني مومى الكاظم » وكان يدعى العيد” الصالح . 

وكانت وفاة جعفر الصادق في شوال من سنةر ١48‏ (أواخر هالام)ء 
وقيل سنة 1١545‏ ه (المعارف .)١١١‏ 


(5) راجمع فوق » ص 546 . 
5" 


مقامه وعناصر شخصيته 
مب الامام” جعفر” بالصادق لصدقه في مقالته ابن خلكان ١‏ : هم , 
مقدمة ابن خلدون ١ه")‏ . وقال فيه الشهرستاني ١(‏ : 514" : 8) : 
«هو ذو علم غزير في الدين وأدب كامل في الحكمة وزهد بالغ في الدنيا 
دوبع تام" عن الشهوات ... ما تعررض للامامة قط ولا نازع أحد؟ قي 
الملا . ومن غترق في بحر المعرفة لم يطمع' في شط » ومن تعلى” الى ذروة 
الحقيقة لم يخف من حط . 

وكان جعفر الصادق فقيهآ جليلا” مشهورآء وكان معاصر؟ لمالك بن أنس 
ولأني حنيفة » وكان بينه ويينهما مفاوضات ومطارحات . أما تلاميذه فكثيرون 


جد . واليه متسب المذهب الجغفري . غير أن الشيعة” » والغلاة منهم على 


الأخص” » نتسوا اليه أشياءء تبرأ هو منها : زعم أبو اللحطاب محمد بن 
ابي زينبة الأسدي أن جعفراً الصادق إله ‏ فلعنه مجعفر وطرده 2 البغدادي 6 ,)١‏ 


آثاره 
ينسب الى جعفر الصادق عدد” من الكتب لم يتصل" إلينا منها شيء ؛ 
نسبوا آليه : 


كتاب احفر ( وفيه إخبار بالغيب عن" حوادث مقبلة. ) . 

-كتاب الرد” على القتددرية ؛ كتاب الرد” على الحوارج ؛ كتاب الرد” 
على الشلاة من الروافض (البغدادي .)77١‏ 

وقيل جمع جابر بن حيان خحمسمائة رسالة للصادق في ألف ورقةر 
(ابن خلكان .)١88 : ١‏ وغير ذلك 237. 


)1١(‏ نشر الآستاذ عارف تامر والآب أغناطيوس عيده خليفة اليسوعي كتاب ٠‏ الحفت والأظلة 
الكنسوب الى المفضل بن عمر الممفي وسميا المفضل تلميذ جعفر الصادق ( الملبعة الكاثوليكية بير وت 
9)ء معان الأستاذ عارف تامر يذكر في المقسة' ( ص 8١‏ ) أن المعفي هذا تلميذ أ في 
امطاب الاسدئ الذي لمنه الإمام سعفر الصادق وطرده . ثم أن النظر ني الكتاب ييل أن تكون 
الآراء الي فيه للامام جعفر . ولقد شعر الأستاذ عارث تامر بذك واستيق الآمور بأن ذكر أن 


يذفها 


جملة من أقواله 

لا خلاف في أن مذهب الشيعة الإمامية منسوب إلى جعفر الصادقر . 
وعلى هذا يحب أن يكون” معظم الأقوال والآراء في هذا المذهب للامام 
جعفر نقسه » مم الإيقان بأن كثيراً من تفاصيل المذهب اللمعفري يجب 
أن يكون قد نشأ في أزمنة متأخرة » كما هو الشأن ني تطور كل" مذهب . 

ولكن يبدو أيضاً أن جميم أصحاب الفرّق الشيعية » وخخصوصا المتطرفين 
منهم » قد نَسَبوا فرقهم وأقوالهم وآراءهم الى جعفر الصادق نسبة” لا 

كذلك نسب الى الامام جعفر آثار من العلوم الحفيّة من الكيمياء 
والسحتر والسيمياء والتنجم ؛ وليس لذلك سند" من كتب العلم الموثوقة . 
وقال نفر من موري العلم والفلسفة بأن جابرٌ بن” حيان الذي يقال إنه 
اشتهر ني النصف الثاني من القرن الثاني للهجرة ( الثلث الاخير من القرن 
التاسع للميلاد ) وبرع في الكيمياء خاصة كان من تلاميذ الامام جعفر . 
وهذا ايتاً قول لا سند موثوقآ له . ان الأقوال ني حياة جابر بن حيان 
متضاربة جداً » ثم ان ما نسب الى جابر بن حيسان من العلوم - على شهرة 
ذلك في الشرق والغرب معآ- يجب أن يكون من نتاج زمن متآخر . 

أما آراء الامام جعفر وأقواله في علم الكلام وني الفقه والاخلاق فكثيرة » 
ومعظمها يجب أن يكون صحيح النسبة اليه : 

كان الامام جعفر لا يأخذ بالقياس لأن القياس من الرأي . 

قال الامام جعفر : ان الله لم يرّل" صادقاً بنفئي الكذب ( مقالات 
الاسلاميين 88٠‏ ) . 
> هنالك من سيلومه عل تشر هذا الكتاب ء من التاحية الطائفية و الدينية » بنشر كتاب عن فرقة 


باطنية . أما أنا فإني أربأ بالأستاذ تامر أن ينسب إلى الإمام جمفر الصادق مثل هذه الآراء 


م1 


الاصل في التشريع الإباحة » حتى يأني فبها نهي . 
ما من أمر يختلف فيه اثنان. إل" له أصل” في كتاب الله » ولكن لا 
002 عقول” الرجال . 
- ان الله تعالى أراد ينا شيثاً وأراد” منا شيئاً ؛ فما أراده ينا طواه عنًا » 
وما أراده منا أظهره لنا. فما بالّنا نشتغل” بما أراده بنا عما أراده منا | 
( الشهرستاني ؟ : ؟ ) . 
للتوسع والمطالعة : 
مسئد جعفر الصادق » بيروت (دار الفكر ) 16م. 
الحكم الجعفرية , جمع ... عارف تامر » بيروت ( المطبعة 


الكاثوليكية ) 1981 م . 
الامام الصادق » تأليف محمد الحسين المظفكري » النجف ( المطبعة 
الحيدرية ) 156٠‏ م. 


جعفر بن محمد » تأليف عبد العزيز سيئّد الأهل » بيروت (دار 
الشرق الخديد ) 45 م. 

- الامام جعفر الصادق » تأليف أحمد مغنية ء بيروت ( مكتبة 
الاندلس ) 19865 م . 

- الامام الصادق ملهم الكيمياء » تأليف محمد يحبى الحاشمي » بغداد 
( مطبعة النجاح ) 1م. 

عقيدة الشيعة في الامام الصادق وسائر الأمة » تأليف حسين يوسف 
مكي » بيروت (دار الاندلس) 19458 م. 


اف 


ال 0 6 1: 


بواعث النقل 

كانت البواعث على نقل الفلسفات الى اللغة العربية جتمة" : 

أ احتكاك العرب يغيرهم من الامم ٠.‏ للا احتك العرب بغير هم من 
الامم أدركوا ان عند تلك الامم ثقافات يَحسن” الاستفادة” منها . 

ب - بحاجتهم الى علوم ليست عندهم . . سحاء الاسلام بفروضر كثيرة 

من الصيام والصّلاة والحج ما يحتاج الى حسبان وتقويم » فاحتاج المسلمون 
الى علوم تسهل عليهم هذا المسسبان” فتقلوا الى العربية كتب الرياضيات 
والفسَلّك خاصة . وكذلك احتاجوا في اوّل امرهم الى الطب" » لأأن الطب 
العربي كان مني على الاختبار وحداه لا على العلم والاختبار مع » وكان 
يصيب أحيانا » الا ان المعابلة به لم تكن دائماً ذات نتائج سريعةر . 

عد اقران الكريم وحثه على التفكير . والقرآن الكريم مملوء بالآبات 
الي تح على التفكير في .ّلق السموات والأرض وفي تركيب جمم 
الانسان . فاذا أُضَفمّنا ذلك إلى رغبة الانسان الطبيعية في البحث عن المجهولات؛ 
أدركنا ان حث القرآن المسلمين على التفكير في العالم الذي حولنا كان باعثاً 
قويا على طلب العلم . إن القرآن الكريم يحت المسلمين على التفكير في السموات 
والارض وني أنفسهم وفي كل ما حولهم ؛ فين ذلك قوله تعالى في سورة 
آل عمران :)1١4١-1١484:8(‏ وولله مللك السموات والارض » 
واللّه” على كل شيء قدير . ان في ختلق السموات والارض واعتلاف اليل 
والنهار لآيات لأولي الألباب : الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعللى 
جثوبهم ؛ ويتفكترون في خلق السموات والاارض : ريا ء ما خلقت هذا 


حرف 


باطلاة » سبحاتك” فقنا عذاب الثار » . ثم هتالك آيات تدعو إلى التفكير 
والتفقه ء ونحض" على العلم » تعيا على الحصر . 

ولقد عرض ابن رشد لحذه الناحية في مسطلع رسالتينه : فصل المقال .. ٠‏ 
و والكشف عن مناهج الادلة ... ٠‏ بالتفصيل . 

د- العلم من توايع استبحار المدنية . حيئما تزدهر البلاد سياسياً واقتصاديا 
ويكثر فيها ترف ووستوحير السمران تنتّجه النفوس أيضاً الى البحث في 

والى التفكير مرورةٌ ؛ ولم يشل العرب عن ذلك . 

إن الاسلام اذن واتساع الامبراطورية وحاجة” العرب إلى ما عند الأمم 
من العلوم كانت من أقونئى البواعث على طلب الفلسفة ونقل كتب العلم إلى 
اللغة العربية . 

ايل 

لتجمصسع المصادر والمراجع :على أن اهتمام” العرب بالعلوم اليوثانية خاصة” 
بدأ منذ العصر الأموي . . وهم يذكرون أن خالد بن” يزيد” در مسعاوية” 
المتوق سنة” مه 74م ل يئس من الفوز باللحلافة » بعد" انتقال 
الحلافة من الفرع السفياني الى الفرع المرواني » اثقلب” الى العلم ود رس- 
الكيمياء خاصة” ل اسمه مريانوس » ثم امر بنقل كتب 
الصنعة ( الكيمياء ) إلى العريبة . وكذلك بدأ نقل الطب في العصر الاموي 
الاموي ايفباً » ولكن' لم يصل' إليه ثيء مكتوب من العصر الأموي . 

أما التثقول” غير العلمية من غير العربية الى العريية فكانت كثيرة” منذ 
العصر ايفاهلي . ان” وفادات العرب ٠‏ وسفارائهم إلى بلاط فارس” في الأكار 
والى بلاط القسطئطينية في الأقل” (كرحئلة امرىء القيسٍ إلى القسطنطينية 
مثلا” ) كانت نقتضي أن" يكون تمت نقل” بين العرب وبين الفرس والروم 
من العربية الى الفارسية واليونائية ومنهما الى العربية . 

وكذلك ببدو أنه كان نمست منذ اللاهلية ذُقول" تامّة أو جزئية من التوراة 
والانجيل الموجودين بأبدي الناس ؛ ففي الأدب العرني دلالات على أن 


إففا 


مثل” هذه النقول كانت موجودة” ومعروفة ''. ولكن” هذه كلها بعيدة” 
عما نحن يسبيله . 

ومن ابرز ميزات الدور الاول للنقل الذي انتهى في خلافة إلي جعفرٍ 
المنصور (ت 8م١٠١‏ هقان أن الافراد كانوا يقومون بالنقل رغبة” 
منهم هم في ذلك كما فعل عبد الله بن المققع المشهور ل 
حيثما نقل بعض كتب السّلوك من الفارسة الى العربية "ويسن لعبد الله 
ابن المقفع هذا تقل بعض كتب ارسطو في المنطق » ثم كتاب ايتساغوجي 
لفرفوريوس وشيء من الطب (من اللغة الفارسية ) الى اللغة العربية . 
ولكن” لعل هناك رجلا آخر اسمسه عبد الله ابن المقفع ( بن ساويرس ) 
تقل” كتب الفلسفة والمنطق والطب الى نسب ثقلها وهلمآ الى عيد الله 
ابن المقفعم صاحب كتاب كليلة ودمنة . 

ومنذ أيام الي جعفر المنصور أصبح التقل في رعاية الدولة » وعلى ذلك 
سار هارون الرشيد” والمأمون فاتسعت حركة" النقل من اليونانية الى العربية . 


اتساع النقل الى العربية 

«وكانت الفلسفة” ظاهرة” في اليونان والروم ( الييزنطيين ) من قبل شريعة 
المسيح 000 . فلما تنصّرت الروم” منتعوا منها ومتع الناس من التكلم 
قُ شيء من من الفلسفة » أذ كانت بضد الشرائع النبوية . ثم ان الروم ارتدت 
عائدة الى مذهب الفلاسقة . م عادت العراد الى 0 6 فعاد المت عن 
كتب الفلاسفة وخّرنت تلك الكتب" في أقبية قيبة موصّدة حتى لا تتصل” إليها 
الأيدي . 

ومتق أيام المنصور أخخذ المسلمون يتتبعون كتب العلم والفلسفة في 


() © 362 1 أصودة , 2 219 1 01 ؛ ملة المشرق ( بيروت ) المجلد الرايم » 
المدد الغالث ؟ ( شباط - ضنراير ١40١‏ ) ص 407 وما بمدها : نسم عربية قديمة في الشرق من 
الإنجيل الطاهر » يقلم الأب لويس شيضو اليسوعي . 


ففا 


اللغة اليونانية لينقلوها إلى اللغة العربية »ء وكانوا يسسّذلون ني ذلك الأموال . 
وكان بعض اثرياء المسلمين يذهبون الى بلاد الروم ويصطحبون معهم افراداً 
يحسنون اللغة اليونانية ليشّروا لهم" الكتب الفلسفية » كبي الْْنَجم مثلا 
على ما سيائي في مكانه . 

ولا -جاء المأمون » واتسعت دائرة النقل كثيراً » أنشاً ودار الحكمة » 
في بغداد ووقف عليها الأموال” للذين يريدون ان ينقطعوا الى نقل الكتب 
الفلسغية الى اللغة العربية . اما سبب انتّساع تلك الحركة في عهد المأمون فهو 
ان المأمون لما انتصر على الروم ( 71١8‏ هع 88٠‏ م ) وعلم بكتب الفلسفة 
المخزونة عندهم اهتبل الفرصة” واحب أن يأخذ” في شروط الصلح 0 
المال كتبآً. وقد ظن توفيل ( ثيوفيلوس ) ملك الروم ذلك كسباً . 
المأمون فعده نعمة عظيمة . 

على ان مورخي العرب يوون في طلب الأمون لكتب الفلسفة اليونانية 
قصة هي ان اللحليفة المأمون رأى في المنام أرسطوطاليس وكلّمه في امور 
وأعلجب به . فلما استيقظ تعلقت همّته بنقل الكتب اليونانية فكتب الى 
ملك ااروم يطلب منه كتباً لفلاسفة اليونان . وكان ملوك اليونان » لما انتصّرت 
النصرانية في بلادها » قد جمعوا كتب الحكمة من أيدي الناس وجعلوها 
في هيكل قديم وأغلقوا بابه . ففتح ملك الروم هذا ميكل وأرسل خمسةة 
أحمال من كتب الحكمة الى المأمون » بعد ان كان طول الزمن قد افسد 
0 من هذه الكتب بالرطوبة والعث .. 

فنقل كتب الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية لم يحر اتفاقاً ولا اعتباطاً ؛ 
وانما كان سياسة للدولة وحبا بالعلم من الافراد . 


انيجاه النقل 


ومما يدل على ثة اع و ا لك 
بدأوا اول” ما 5 بكتب العلم العملية لا بكتب الفلسفة النظرية . لقد 


وفلف تاريخ الفكر المربي ط ؟ (18) 


كان العرب قِ اول أمررهم بحاجة إلى كتب إريافيات والفلك لتعيدن 
مواقيت الصوم والصلاة والحج , وألى كتب الا لصلاح ابدائهم فبدأوا 
بنقل هذا 0 من الكتب اول . 

ولما كثرت لديهم كتب العلوم اتجهوا صوب كتب الفلسفة النظرية ليتمموا 
أداء رسالتهم الثقافية . 

مكانة الناقلين 

ان الذين اشتغلوا بنقل كتب العلم والفلسفة الى اللغة العربية كانوا طبكقات . 
ومع ان هولاء قد وضضعوا كتباً وضع » فوق ما نقلوا » فاتنا لن نعالج إنتاجهم 
إلا على انه «نقل » فقط ء لا تأليف . وسبب ذلك أمران : اولّهما إنه 
لم يكن لهم: آراء" تستحق الدرس » فان كل ما ذكروه في الكتب الي اداعنوًا 
انهم وضعوها انما هو مستترّع من الكتب اليونانية التي اختصروها او شرحوها 
او نقلوها مم شيء كثير من الغموض . واما ثاني السببين فهو أن هولاء 
جميعاً قد قاموا بأماهم تكسباً للمال : إن" كتبهم هذه لم تمثل" نرعاتهم 
الفكرية” بل مثلت رغبةة الذين كانوا يطلبون منهم نقل الكتب الي نقلوها , 
وكثيراً ما اتفق ان ينقل" الطبيب كتاباً في الرياضيات أو ما وراء الطبيعة » 
او أن ينقل الرياضي كتاباً في الطب او السياسة . 

ومع هذا كله فإن” هولاء الناقلين قد نفعوا العرب والثقافة” العربية : 
انهم مكنوا العرب من الاطلاجر على الفاسفة اليونانية في زمن متقدام ؛ 
ولو اهم لتأخحرت نشأة الفلسفة الاسلامية . لقدكان أمام العر 0 طريقين : 

(أ)إما أن يقبل” العرب أن يقل لهم" الفاسفقة اليو ثائية” هولاء الافراد” 
الذين لم يكونوا داتماً أهلا” لمثل هذا العمل ؛ 

( ب ) وإما أن ينتظروا حى يتعلّموا هم" اللغةة اليونانية ويطلعوا على 
فلسفة ١ليونانيين‏ ني مصادرها الآصلية ولغتها الأصلية . 

رقف الشل” العرف السبيل” الأولى ؛ ولو أنهم سسلكوا السبيل” الثانية 
لكان بالإمكان أن يَحُداث أحد” الاءور التالية : 


لففا 


(أ)إما أن تخسر العرب رغبتتهم ني نقل هذه الفلسفة ؛ 

( ب ) وإما أن تكون البقيئّة الباقية من كتب الفلسفة اليونانية فد ضاعت 
بعوامل مختلفة كما افق لكثير من كتبها قبل" ذلك . 

(ج) وإما أن تتتأختر نهضتمهتم' الفنكرية كثيرا » فان تعدّم اللغة. ليس عبلاه 
عارضاً في حياة الانسان : إن الانسان يحتاج في اتقان اللغات الى بجو من 
الرغبة في اللغات . ولعل العرب ما كانوا ينّدرون على ذلك قبل” قرن كامل 
من الدهر . أضف الى ذلك أن العرب كانوا يرون أن لغتهم فوق اللغات 
وأدبهم فوق آداب الأمم 3 فلم يكن بالاهكان أن نجد الننة” اليونانية 5 
ذلك الحين من الإتقان والرواج ما تجده اللغة” الانكليزية اليوم بين المنفغين 
في المند - هذا مع العلم بأن كثيرين من المثقنفين في الهند اليوم من يتحْذ قون 
اللغة الانكليزية لا يسجيدون لغاتههم” القومية . 

طبقات النقلة 

فيما بلي اجمال” لطبقات النقلة : 

١‏ كان هناك افراد” منذ العصر الأموي نقلوا الكتب ابتداء” من عند 
انفسهم او بطلب من غيرهم ؛ من هولاء اصطفن القديم” وهو اصطفن 
الاسكندرائي ثم عبد الله بن المقفئع . 

آل ماسرجويه . اولحم ماسرجويه الطبيب وكان يبودي الدين مسرياني 
اللغة بَصري الدار . ويقال إنه بدأ بالنقل منذ أيام الدولة الأموية قبل خلافة 
مر بن عبد العزيز (1-49١1هم)؛‏ وعلمر ماسرجويه حتى أدرك 
ابا نواس . وقد نقل ماسرجويه كتاب القس اهرن بن أعنين” الاسكندراني . 
ولماسرجويه ايضاً كناش ( مجموع ) في الغذاء » وكتاب في العين . 

»آل مختيشوع ؛ وهم نصارى نساطرة كانت لغتهم السريانية . وقد 
إشتهر منهم ني صناعة الطب ستة اجيال ؛ فمنهم 

(أ) جو رجيس بن محتيشوع . كان .جورجيس طبيباً ماهراً » وكان رئيساً 


فا 


للاطباء في مارستان !؟؛ جنديسابور » استقدمه المنصور سنة ١58‏ ه شاد 
الى بغداد ليداويه » 6م جعله طبيبه الخاص . وكان جورجيس ناقله” من 
اللغة اليونانية الى اللغة السريائية . ويقال إن" له كناشاً مشهوراً ( مجموعاً في 
الطب ) نقله حنين بن اسحق الى العربية . 

(ب) ابنه حتيشوع بن جور جيس . . ا ترك جور جيس جنديسابور خخلفه 
ابنه مختيشوح هنالك على المارستان . فلما مرض" اهادي سنة هم استتدعي 
مختيشوع الى بغداد ولكنه عاد بعد موت الحادي الى جنديسابور 0 
الرشيد أني به مرة” ثانية . وقد نال بحتيشوع عند الرشيد حظوة فجعله 
الرشيد رئيس الاطباء . وتوني بحتيشوع سنة اام (حككام). 

(ج) جبرائيل بن بمختيشوع بن -جورجيس » كان طييباً كأبيه خدم هرون 
الرشيد ثلاثاً وعشرين سنة ثم خدم الامين والمأمون . وله كتب موضوعة منها : 
رسالة في المطعم والمشرب - رسالة مختصرة في الطب - كتاب في صنعة التخور . 

ثم توالى نفر من آل ممتيشوع اشتغلوا بالطب وبالنقل منهم بمتيشوع بن 
جير اثئيل وت 7 وعد “امم وجبراثيل بن عبيدك الله (ت 5" م د 
ك٠ام)‏ وعبلك ألله بن جير اثيل (ت3 معي 66 هرح إره .)١٠‏ 

4 آل ماسويه . كان ماسويه تلميذاً ( يعني متمرنآً ) في مارستان جنديسابور 
فغضب عليه جبراثيل بن ختيشوع واخرجه منه. فجاء ماسويه الى بغداد 
واختص” بالتكحيل (تطبيب العيون ) ولق توفيقاً عظيما . وكان مسيحياً 
سريانيا . 

وجاء بعد ماسويه ابنه ابو زكريا يوحنا بن ماسويه » وكان فاضلا” خبيراً 
بصناعة الطب » ولا"ه الرشيد ترجمة كتب يونانية وجدها ي انقرة وعمورية . 
وقد توفي يوحنا بن ماسويه في سامرا ("4؟ -885 م). ولابن ماسويه 

)١(‏ مارستان أو بيبارستان تركيب مزجي فارمي معناه المستشفى في الأصل . أما وجه 
اشتقاقه فنامض الدلالة : مار اللية » ستان المكان 518808 » أما ني في يبيارستان فمعناها : 
بلا ( آلياء : حرف جر ء لا النافية ) . 


لفن 


تصانيف منها : كتاب البر هان -كتاب امات كتاب الاغذية والاشربة س 
كتاب في ابدام ؛ لم يسبقه احد اليه كتاب الادوية المسهلة كتاب السموم 
وعلاجها ‏ كتاب تدبير الاصحاء -كتاب تركيب خلق الانسان ( التشريح ) - 
كتاب الخيلة للبرء . 

وكان ميخائيل بن ماسويه ( انحو يو حنا ) طبيباً مقتدراً معتدا بنفسه لا 
بقيم وزنآً لغيره من الاطباء ) ولكنه كان يصيب التطبيب . 

وعالات عنم من القملة أكثر شهرة من أصحاب تلاك الطبقات كآل 
حنين وآل ابت بن قرة وآلى موسى ال سدخص نفرأ منهم بفصول 
موجزرة . كما أن هنالك نفراً أقل" شهرة منهم الحجاج بن مطر ( المطران ) 
وي بن البطريق ( ٠٠١٠‏ هع ا وعبد المسيح بن التاعمي 
الحمصي وك 1 وحبيش بن امسن ابن اعت حنين 
ابن اسحق » وأبو بثشر متي بن يونس (يونان) القثائي (ت778م- 
4وم) وأبو علي" بن رع زات 08" مك١‏ ل#موم). 

طريقة التقل 

للنقل طريقتان : 

(أ) ‏ الطريقة اللفظية » وهي طريقة يوحنا بن البطريق وعبد المسيح بن 
الناعمي الحمصي » 0 الناقل الى النص” وينظر في كل كلمة بمفردها 
ثم يضع نحتها مرادفها حى ينتهي من جملة ما يود" نقله . 

هذه الطريقة رديثة لوجهين. : احدهما إن كثيراً من الكلمات في كل لغة 
لا ممرادف لها في صائر اللغات » ثم ان لكل لغة تركيباً إسنادياً ( تركيبآ 
للجمل ) يحالف سائر اللغات » اضف الى ذلك ان المجازات والتشابيه 
والاستعارات محختلف بين لغة ولغة. وكانت المشكلة الكبرى ان الثقلة لم 
يكونوا يستطيعون النقل من اليوئانية الى العربية رأسا ؛ ؛ فكان بعضهم ينقل 
الكتب من اليونانية الى السريانية » ثم يأتي آتحرون يتقلونها من السريانية 
الى العربية من -جديد . ولكي ندرك سيئات هذه الطريقة "نضرب الثل التالي : 


فشفا 


للروائي الانكليزي وليم شكسيير مسرحية" اسمئها هَمْلت فيها شطر من 
الشعر سننقله بالطريقة اللفظية » تنقله الى الافرنسية ثم من الافرنسية الى 
العربية (كما كانت الكتب الفلسفية تنقل احياناً من اليونانية الى السريانية 
ثم من السّريانية الى العربية ) : 
د 85630108ي قظا 15 أهطا : عط 10 امس جه رعط 16 
؛ تلأقعمج ها أ”ء : عمام قوع عبر هه عع 


سوال !! هو هذا الكون لا او الكون 

ان النقل اللفظي لا يردي المعبى هنا ابدآ » كيفما ارده ان تركتب هذه 
الكلمات » حبى لو اقتضت الخال ان تبدل بعضها ... اما المعبى الذي قصده 
الشاعر فهو 

القضية قضية حياة او موت !| 

فاذا كان هذا حال" النقل اللفظي في جتملة واحدة » فكيف يكون” 
امرّ نقل كتاب برمّته على هذا الاساس ؟ 

من هذه الطريقة تسرّبت ا كبر الأخطاء اللي ضادلت العربة وشغلثهم 
زمناً طويلا » ثم تنبهوا لا بعد حين . وهكذا احتاج كثير من الكتب الي 
نقلت على هذه الطريقة الى ان تلصلّح فيما بعد ... 

(ب) الطريقة المعنوية » طريقة حبنين بن اسحق . وذلك ان يأتي الناقل 
الى الحملة فيَحَصّل معناها في ذ هنه ثم يعبر عنها من اللغة الأأخرى يجملة 
تطابقها في المعنى » سواء" آستوت الحملتان في عدد الكلمات أم اختلفتا . 

حنين بن اسحاق 

هو ابو زيد حنين بن اسحق العبادي ( بفتتح العين وتخفيف الباء ) من 
نصارى الحيرة بالعراق ( قرب الكوفة على الفرات ) » نسطوري النحلة 
سرياني اللغة . 

ولد حنين سنة 94١1م 8٠١(‏ م) في الحيرة حيث كان ابوه صيدلانياً . 
ولما بدأ يتلقى الطب على يوحنا بن ماسويه حدئت بينهما وحّشة فأهان” يوحثًا 


رف 


حنيئاً بقوله ٠:‏ ما لأهل الحيرة ولتعدّم. صناعة الطب .. اذهب واشتغل 
بالصير فة كأبناء بلدك » . ثم طرده من حضرته . . ذهب حنين إلى بلاد الرو 
(آسية الصغرى ) وتعلم هناك اللغة اليونانية وصناعة الطب .م زار الاسكندرية 
لطلب الفلسفة وزار فارس لصناعة الطب . ولما عاد من رحلته هذه استقر 
حيناً في البصرة واتقن اللغة العربية على الخليل بن احمد أشهر علماء العربية 
يومذاك . ثم انه انتقل الى بغداد واتصل ببلاط المأمون فولاه المأمون رئاسة 
دار الحكمة للنقل . وكذلك نال ححظوة عند الحليفة المتوكل . وفي بغداد اصبح 
حنين اشهر الاطباء واشهر الثقلة . 

وك سد الناس نين فكان خصومه ني صناعة الطب يقولون : ما 
لحنين والطب » انما هو ناقل” لهذه الكتب ليأخذ عليها الأجرة كما يأخيل 
الصتّاع الأجرة على صناعتهم » ولاافرق” لينه ولينهم . . وإنه كالقين يصنع 
السيف ولا يستطيع ان خرن يجان 3 ولعاء الل ارهن و يحكم 
النظر في عاللها وامراضها وائما قصده التشيّه بنا ليتقال” : حنين المتطبب 
لا حنين الناقل ! 

وكان في ذلك الحين حركة ثائرة في بلاد اليونان هي النزاع الديم ي العام 
عل تكريم الإيقونات (الصور والتمائيل الدينية ) او إلغامها . وكان حنين" 
لا يومن بالتعبّد للصور والتمائيل » وكان يتظاهر بذلك . وقد تفل ذات 
يوم على ايقونة للمسيح وامه فأهانه الحاثليق «مولادطاه© (رئيسه الدبي ) 
وعردة »فت ذلك ل نفس لخن اقم وباك يقار سرحي العادين 
من صفر "٠ ( 15١‏ تشرين الثاني - نوفمبر 80/78 م ) . 

ا ل اي ا تقول 
من اليونانية » وبعضها اصلاح لنقول سابقة ؛ وربما كان بعضها تأليفاً ايض . 
واكثر كتبه على طريقة المسألة وابلواب. 

(أ) الكتب الطبية : كتاب في العين كتاب النر ياق كتاب في ان 
الطبيب الفاضل يحب ان يكون فيلسوفاً ‏ شرح كتاب الغذاء لابقراط - 


اهنا 


مقالة في تديير الناقهين كتاب في النبض ‏ كتاب ني الحمسيتات ‏ كتاب 
حفظ الاسئان- كتاب اوجاع المعدة. واكير كتبه الطبية شروح لكتب 
جالينرس او اختصار لما : اتختصار كتاب جالينرس في الأدوية المفردة ‏ 
جوامع كتاب جالينوس في الذابول ‏ ثمار السبئع عتششرة” مقالة” الموجودة. 
من تفسير جالينوس لكتاب ابذميا ( هنهعفاوظ ‏ الوباء ) لأبقراط . 

( ب ) الكنب الفلسفية : كتاب السماء والعالم -كتاب قي ا منطق -كتاب 
فيما يقرأ قبل كتب افلاطون كتاب قاطيغورياس - كتاب نوادر الفلاسفة 
والحكماء ‏ شرح كتاب الفراسة لارسطوطاليس -كتاب في ادراك حقيقة 
الاديان. 


ثابت بن قرة 

ولد ابو الحسن ثابت بن قر سنة ١11هم‏ (485م) في ران على 
دين الصايئة ( الوثنيين من عبدة النجوم ) » وكان في اول امره صيرفياً . 

وكان ثابت يتحمْسن” العربية والسّريانية فاستصحبه محمد بن مومى بن 
شاكر لما خرج الى بلاد الروم يطلب كتب العلم والفلسفة » ثم وصله ببلاط 
الخليفة المعتمد ( 765 - 71/4 هم) فادخله المعتمد في جملة المنجمين . وكذلك 
نال حظوة عند المعتضد ( 4/اا -588 ه) . وتوثي ثابت قبل المعتضد بنحو 
عام واحد (1848ه- (10م). 

وقد سعى ثابت بن قرة في حياته الى ان يرفّم شأن” طائفته الصابئةر 
فَعلت منزلشها ثم أصبح هو رئيساً عليها . 

ولثابت ارصاد” حسان" لاشمس تولاتها ببغداد وجمعها في كتاب بين 
فيه مذهيه في سئة الشمس وما ادركه بالرصد في موضع اوجها 7" ومقدار 
سنيها وكمية حركتها وصورة تعديلها » (طبقات .)79١5:1١‏ اما في 
الطب فقد انقذ رجلا" من موت ظاهر على اثر غشيان (راجع طبقات ١‏ : 


. الاوج : أبمه نقطة عن الأرض يصل اليها كوكب ما‎ )١( 


ل 


15 -0ل؟ا). 
واما في الفلك فقد « استخرج ثابت حركة الثهمس وحسب طول السنة 
النجمية فكان 58" يوماً وست ماعات وتسع دقائق وعشر ثوان؛ء 
فكان ما وصل اليه يزيد على طول السنة الحقبقي بمقدار هو اقل من نصف 
ثانية ه. 
وذكر قدري طوقان'"' ان ثابت بن قرة قد حل" بعض المعادلات 
التكعيبية بطرق و هندسية استعان بها بعض علماء الغرب في بوهم الرياضية 
في القرن السادس عثر؛ مثل كردان وغيره من كبار الرياضيين . وكان 
ثابت أيضاً من الذين مهنّدوا لايحاد حساب التكامل والتفاضل الذي أعاننا 
على حل عدد كبير من المسائل العويصة والعمليات الملتوية . 
كان ثابت ناقلا” بارعا ومصنفاً قديرا له من الكتب المتنوعة كتاب سيب 
كون الخبال كتاب في النبّض ‏ اختصار المنطق كتاب في السببء الذي 
من اجله “جعلمَت مياه البحار مالحة . اختصار كتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو)-. 
جوامع كتاب الادوية المفردة بكالينوس- ممتصر في الاصول من علم الأخلاق ‏ 
اق وت اجو اك وو مر م 0 
في الطريق الى اكتساب الفضيلة كتاب في تشريح بعض أعضاء 


0 تصحيح مسائل احبر بالبراهين الندسية كتاب حساب الاهلة 
(اوجه س - رسالة في الحصى المتولد في المثانة _كتاب في ابمتدكري 
والخصية. 


إسحق بن حنين 

هو ابو يعقوب اسحق بن حنين بن اسحق » شهد أيام المعتمد والمعتضد 
والمقتدر وكان معاصرآ لابن الرومي الشاعر وصديقاً للقاسم بن عبيد الله وزير 

. )8 راجع » فوق ء ص‎ )١( 

(0) تراث العرب الملمي » ط ؟ » مصر 14 هعس 1484 م , ص 15197 --158.. 


كنا 


المعتضد . وعاش اسحق طويلا” وفلج في آخر أيامه ثم توفي سنة 94 هم 
(اول )91١١‏ ببغداد. وكان اسحق مثل «ابيه في النقل وفي معرفته 
باللغات وفصاحتدفيها . إلا" أن نقله لاكتب الطبية قليل” نادر بالنسبة الى ما 
يوجد من كثرة نقله من كتب ارسطوطاليس في الحكمة وشروحها الى لغة 
العرب ؛ (طبقات .)7٠٠١:1١‏ 

ولاسحق من كتب الطب : كتاب الادوية المفردة كتاب الادوية في 
كل مكان ‏ كتاب الفصول لابقراط كتاب في النبض . اما كتب الفلسفة 
والعلم فله منها : اختصار كتاب اقليدس كتاب المقولاات ‏ كتاب أيساغوحي 
كتاب آداب الفلاسفة ونوادرهم ‏ مقالة في التوحيد. 

قسطا ءن لوقا 

قنسطا بن لوقا يوناني الاصل » ولكنه ولد سنة ه١٠ه‏ (0٠87م)‏ في 
يعلبك فعرف بالبعلبكي . ولماشب ذهب الى آسية الصغرى ليدرس . ثم عاد 
الى العراق وقد جلب معه تصانيف يونانية' كثيرة واستقر في بغداد ليثقلها 
من اليونانية الى العربية . 

وفي آخر حياته دعاه سنحاريب أحد أمراء ارميئية فذهب اليه. وهناك 
توفي سنة ٠٠"اه‏ ("١وم).‏ 

كان قسطا بن لوقا مقتدراً فيالرياضيات والفلك والمنطق والطب والموسيقى ؛ 
ثم انه كان بارعا ني اللغات اليوئانية والسّريانية والعربية جينّد النقل » نقل 
كتبآً كثيرة من اليوثانية الى العربية » واصلح نقولا” قديعة . 

من كتب قسطا بن لوقا : كتاب الروائح وعللها - كتاب الاغذية ب 
كتاب النبض ومعرفة الحمبات وضروب البحرانات كتاب علة موت 
الفجأة ‏ رسالة في المروحة واسباب الريح ‏ المُدخل الى علم الحندسة ‏ الفرق 
بين الحيوان الناطق وغير الناطق كتاب الفرق بين النفس والروح كتاب 
الحزء الذي لا يتجزأ كتاب في النوم والروّيا-كتاب في حساب التلاقي 
على طريقة الخبر والمقابلة كتاب المرايا المحرقة كتاب الاستدلال بالنظر 


بذكن 


الى اصناف البول -كتاب في شكوك كتاب اقليدس كتاب الفردوس في 
التار بخ كتاب في البخار . 

سنان بن ثابت 

كان أبو سعيد مسنان بن ثابت بن قثرّة يلحق بأبيه ني معرفته بالعلوم واشتغاله 
بها وتمهره في صناعة الطب » وله قوة في علم الهيئة . وقد توني ١‏ ه 
984 م) على الاسلام 

ولسنان بن ثابت يرجع الفضل في انشاء الييمارستانات السيّارة والزيارات 
الطبية » وذلك بأن يذهب الاطباء ومعهم الاغذية والادوية لزيارة السجون 
او لتمريض اهل النواحي النائية والاهتمام بصحتهم.. وني سنة 4ه 
911 م) اخطأ بعض المتطبيين في معابحة رجل من العامة فمات الرجل » 
فأمر الخليفة المقتدر ألا" يتصدتى احد لعابحة الناس الا اذا ادّى امتحاناً » 
وجعل امر هذا الامتحان الى سنان بن ثابت بن قرة . فامشحن سنان في نواحي 
بغداد وحدها نحو تسعوائة طبيب واشار على كل واحد منهم بما يحب ان 
يتصدكى له . أما الذين كانوا ذوي تقدم وشهرة فلم يمتحنهم . وكذلك انشأ 
سنان بن ثابت بيمارستاناً في بغداد لمعاحة الفقراء . 

ويظهر أن سنان بن ثابت كان من النقلة فقد نقل الى العربية كتاب نواميس 
هرمس واصلح بعض التقول القديمة . وله من الكتب : مقالة في الاشكال 
ذوات الخحطوط الستقيمة الي تقع في الدائرة ‏ رسالة في النجوم ‏ رسالة 
في شرح مذهب الصابئين ‏ رسالة في الفرق بين المأرسل والشياعر » الخ . 

يى بن عدي 

ولد الشيخ ابو زكريا يمبى بن عندري في تكريت . ولما شب انتقل 
الى بغداد وتلقى فيها العلم” على الطبيب النسطوري الي بشسر متى بن يونس 
وعلي الفارابي وغيرهما . 

وكان يحبى بن عدي يعقوبي' النحلة ودافع عن ايان الكنيسة السريانية 


انذكا 


والمعتقدات النصرانية » ولا سيما فيما يتعلق بالتثليث 6». 

وقد انتهت اليه رئاسة اهل المتطق في ايامه » وكان له تصانيف وتفاسير 
ونقول". وكان فوق ذلك كثير النسخ » نسخ تفسير الطبري مرتين » ونسخ 
من كتب المتكلمين ما لا يُحصى . وكذلك كان “يضلح نقول الآخرين 
( يصححها ) . 

وتوئي ينحى بن عدي قٍِ اواخر ذي القعدة من سنة “1 م (/51م) 
في بغداد وعمره واحدة وثمانون سنة . 

ونقل يحبى بن عدي كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو -كتاباً لثاوفرسطيس 
من السرياني الى العربي . وكذلك فسر كتبآ لأرسطو منها : طوبيقا ‏ المقالة 
الثامنة من السماع الطبيعي - فصل من كتاب ما بعد الطبيعة ‏ مقالة الاسكندر 
( الافروديسي ) في الفرق ما بين انس والادة . 

وله كتب يبدو أنها تأليف او اقتباس » منها : مقالة في تزبييف قول 
القائلين بتركيب الاجسام من جزء لا يتجز أ عدة مسائل في كتاب ايساغوجي 
مقالة في الموجودات ‏ مقالة في سياسة النفس ‏ رسالة في هذيب الاخلاق . 

على ان له كتباً هي تأليف ٠‏ اكثرها في الر دود الديثية » منها : مقالة في 
صحة اعتقاد النتمارى في الباري عد وجل أنه واحد ذو ثلاث صفات » 
رصالة في الرد على النسطورية ... 

ونقل يحبى بن عدي عددا من كتب العلم والرياضيات » ولكن يبدو 
أنه لم يكن عالاً أو رياضياً » فإن” في ما نقل كتبآً تدل اسماوها على تناقض 
محتوياما . 

كتاب تهلذيب الآخلاق (نصوص مختارة ) 

ان الانسان من بين صائر الحيوان ذو فكر وتمييز... محب من الامور 
افضلها مال يَعمَلبسّه هواه في اتباع اغراضه . واول" ما اختاره الانسان لنفسه .. 
او يكون مرتاضاً بمكارم الاخلاق.. فهو يسعى الى اكتساب كل شيمة 
سليمة من المعايب . 
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املق حال" يفعل" بها الانسان” اعماله بلا روية وله امختيار . والخلق 
في الناس قد يكون غريزة وطبعاً » وي بعض الناس لا يككون الا بالرياضة 
والاجتهاد .. فاما الاخلاق الملمومة فانها موجودة في كثير من الناس .. 
والناس مطبوعون على الاخلاق الرديثة منقادون للشهتوات الدنيئة » ولذلك 
وقع الافتقار الى الشرائع والسئن والسياسات المحمودة .. 

فأما النفس” الناطقة بي الي يتميز يبا الانسان من -جميع الحيوان : 
وهي الي بها يكون الفكر والذكر والتمييز والفهكم » وهي لبي عل ” 
بها شرف الانسان وعظمت همته فأعتجب بنفسه و هي الي بها يستحسن 
المحاسن” ويستقبح القبائح وبها بمكن الانسان ان يبذ'ب أقوتيه الباقيتين وهما 
الشتهموائية والغضبية ويضبطهما ويكلفتهما ؛ وبها يفكر في عواقب الأمور 
فيبادر باستدراكها من اوائلها . ولهذه النفس ايضاً فضائل” ورذائل . 

أما فضائلها فاكتساب العلوم و الآداب وكف صاحبها عنائر ذائل والفواحش 
وقهر النفسين الأخريين وتأديبهما وسياسة صاحيها في معاشه ومكسبه 
ومروءته ونجمله وحث صاحبها على فعل الخير والتود د والرقة وسلامة 
النية والحلم والحياء والشْسّك والعفة وطلب الرئاسة من الوجوه الحميلة . 

وأما رذائلها فالمتبث والحيلة والخديعة والملّى والمكر واللسد والتشرر 
والرياء وهذه النفس هي للحميع الناس » الا أن منهم من يتَغتلسب عليه رذائلها 
فيألفها ويستمر عليها ؛ ومنهم من يجتمع فيه بعض الفضائل و بعض الرذائل . 
وهذه العادات قد تكون في كثير من الناس سجيّة وطبعا لا يتكلف . 

فأما المطبوع على العادات الحميلة منها فتكون لقوة نفسه الناطقة وشرف 
عنصره » واما المطبوع على العادات المكروهة فلضعف نفسه الناطقة وسوء 
جوهره . واما الذي يجتمع فيه فضائل” ورذائل فهو الذي تكون نفسه الناطقة 
متوسطة الخال . 
' وقد يكتسب اكثر الناس هذه العادات وجميع الاخلاق -جميلها وقبيحها 
اكتساباً » وذلك يكون نحسب منشأ الانسان وأخلاق من حيط به ويشاهده 


درن 


ويقرب منه » وبحسب روساء وقته » فان الحدث الناثىء يكتسب الاخخلاق 
من يكار ملابسته ومخالقته » ومن أبويه واهله وعثيرته . 

فاذا كان هولاء سي الاخلاق » مذمومي الطريقة كان الحدث والنائبىء 
بينهم ايضآً سيء الاخلاق مكروه العادات . واذا لظ الحدث ايضاً أهل 
الرئاسة ومن فوقه وغبطهم على مراتبهم 1 ثر التتشَبله بهم والتخلق بأخلاقهم . 
0 كانوا مهذلي الاخحلاق بحسي السيرة كان المتشبه د حسن الاخخلاق 

ضى الطريقة . فان كاتوا اشرارا جهالة” ؛ خرج الفابعً هم السالك طريقتهم 

27 جاهلا”. وهذه الخال هي أخلاق اكثر الناس » فان اللحهل والشر 
واالحبث والشره والحسد غالب عليهم . والناس بالطبع يقتدى بعضهم يبعض » 
ويحتذي التايع أبداً سيرة لمتبوع . واذا كان الغالبي م الشر والخهل , 
كان واجباً ان يقتدي احداتهم وأولادهم فأتباعهم بهم 

فالعلة الموجبة لاختلاف اخلاق لا ل غنات 7 وفضائلهم وغلبة الجير 
والشر عليهم هي اختلاف قوة النفس الناطقة فيهم : اذا كانت خيّرة فاضلة 
قاهرة للنفسين الباقيتين كان صاحبها خيراً عادلا” حسن السيرة » واذا كانت 
شريرة خبيثة مهملة للنفسين الأختريين كان صاحبها شريرا خبيثاً جاهلا” . 

فمن اجل ذلك وجب ان يعمل الانسان فكره» ويميز اخلاقه ويختار 
منها ما كان مستحسناً جميلا” » ويتفي منها ما كان مستنكراً قبيحاً » وحمل 
نفسه عل التشبه بالاخيار ويتجنب كل التجنب عادات الاشرار : فانه اذا 
فعل ذلك صار بالانسانية متحققآً وللرئاسة الذائية مستحقاً . 


التوسع والمطالعة 

مقالات فلسفية قديمة » جمعها الاب لويس شيخو » بيرت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 1941١‏ م. 

- قصة سلامان وأبسال » ترجمة حنين ين اسحق ( راجع تسع رسائل 
لابن سينا ) . 
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- تعبير الرويا » تأليف أرطاميدروس الأفسسي ٠»‏ نقله من اليونانية 
حنين بن أسحق ( حققه ترفيق فهد ) » دمشق ( الممهد الفرنسي 
للدراسات العربية ) 1454م . 

باري أرمينياس لأرسطو ( ترجمة حنين بن أسحق ) » ليبزيسغ 


"الكقام. 
كتاب النفس لاسحق بن حنين ( راجع تلخيص كتاب النفس لابن 
رشد). 


آللات الساعات الي تسمى رشامات لثابت بن قرّة ( تحرير كرل 
غاربرز ) برلين 155 م. 

- رسالتان لأرشيميدس في أصول المندسة وني الدوائر المتماسّة » 
تقلها ثابث بن قرة من اليوئانية » حيدر اباد ( داثرة المعارف العثمانية) 
/1551 م. 

- الذخيرة في علم الطب لثابت بن قر ( تحرير ج . صبحي ) » القاهرة 
(المطبعة الاميرية ) 1988 م . 

- الفلاحة اليونانية لقسطوس بن اوقا : دراسة جديدة لأثر زراعي 
قديم ‏ تأليف عادل أبي النصرء بيروت ( المطبعة الوطنية ) 1451 . 

- مهذيب الاخلاق ليحبى بن عدي ( نشره جرجس عوض )» القاهرة 
( المطبعة المصرية الاهلية ) 113 م ؛ ( حرره أوضتان بيريه ) » 
باريس ١157م‏ ؛ ( نحرير برصوم ) » شيكاغو 14174 م ؛ عني 
بنشره مراد حقي ) » القدس ( مطبعة دير هار مرقس ) 148٠‏ م 

- الترجمة والنقل عن الفارسية في القرون الاسلامية الاولى » تأليف 
محمد محمدي يبروت (الحامعة اللبئانية ) 5 م., 


ينك 


سهرل 1ه رساو اس 
ِل الكلام فيا لعضر | لعبا بق 


وذروةالآعتّزال 


تقذبت الاحوال” بالاعتزال في العصر العباسي صعوداً وهبوطا . ويبدو 
أن ظهور أمر المعتزلة » في ذلك الحين » كان راجعاً الى عوامل” منها أن 
العبّاسيين كانوا في أول الامر مَشْغولين بتوطيد.دعائم دولتهم فلم يُلقوا 
بالا" الى الاعتزال والى حركات كانت أشد” خطراً على الدولة والمجتمع 
من الاعتزال » كالز ندقة والشسعوبية اللتين أدرك العبّاسيون خطرهما الماثل” 
قيما بعد . ثم ان الاعتزال كان حركة علمية في دولة كانت تشجع العلم . 
ومن ذلك أن نفراً من المعتزلة كانوا من كبار المفككرين » وكان نر" كثير ون 
منهم يمون بنسب من الصداقة المتينة الى الحلفاء العباسيين . وبحسن أن 
نعلم” أن الدولة له تقاوم الحركات إلا" إذا رأت في هذه الحركات خطراً 
مباشراً على وجودرها أو نفوذها . من أجل ذلك رأينا دولا كثيرة شجّعت 
أنصار حركة ما ثم قبت لهم ظهر امجن" » كما أن دولا" طاردت أتباع 
حركة من الحركات زمنا ثم عادت الى تشجيعهم والانتصار بهم . 

العباسيون والاعدزرال 

في أيام المنصور ء ثاني الخلفاء العباسيين » ثبتت أركان” الدولة فلم بالق 
رجال” الدولة بامتركات المخالفة . ومن المشهور أن عبرو بن عمبيد كان صديقاً 
للمنصور ومن الأثير ين عنده وأصحاب الدالّة عليه : يعظه فيبكيه ثم 
يترفع عن عطاياه ومجالسه . وكان أبو حنيفة نفسه من المرجئة فيما قيل ؛ 
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ثم كان من أصحاب الرأي في الفقه » مما مجمع بيئه وبين المعتزلة جمعاً 
وثيقاً في الغاية والحقيقة وان لم مجمع بينه ودنهم في الاسم وفي التطرّف . 

ومنل أيام المنصور أيضاً بدأت جماعات من المعتزلة وغير المعتزلة تضم" 
جهودها الى جهود العلويئين الخارجين على الدولة العباسية كمحمّد بن 
عبد الله بن الحسن بن الحسن المثنى بن علي بن أي طالب وأنعيه الملقتب بالنفس 
الزكية » وقد خرجا على المنصور» سّنة ه4١‏ ه (155م)2 وقتلا 
كلاهما في تلك السنة نفسها. وني أيام المنصور سرب الامام” مالك” بن 
أنس بالسياط لرأيه السياسي القائل بأن البتبعة لا تحل” بالإكراه ء لا لرأيه 
الفقهى . 

وجاء المهدي بن المنصور الى الخلافة بعد أبيه » سنة 164 ه رهلالام ) )2 
وقد كثر الثائرون والزنادقة » فتبسع أهل” الفسق والزندقة والخارجين على 
الدولة . ثم خلفه ابثه يادي سّنة 155 ه (868/م ) وعاش في المحلافة 
خمسة عش شهراً انتهت بقتله . وبما ان الحال كانت لاتزال مسغنطر بة”» 
فان المعتزلة لم ينُصيبوا في أيامه نفوذاً لهم ولا رواجا لآرائمم. - 

وفي سنة ٠110ه‏ (085م) تولى” الخلافة هرون" الرشيد” واستشعر 
العبّاسيون قوة في الظاهر على الاقل » وكانت الحركة العلمية قد اتسعت 
كثيراً فاتسعت حركة الاعتزال أيضاً » ولقي نفر من المعنزلة حظوة في 
بلاط الرشيد وي مناصب الدولة . 

ونخلف الامين أباه هرون الرشيدة في سنة 197 ه ( 804 م) » وتّشبت 
بين الآمين في بغداد وأخيه المأمرن في مروء منذ المحرم من سّنة 140 ( تشرين 
الارل 2»)8١١‏ فتنة” فتقلص نفوذ المعتزلة م تعرتض المعتز لة أنفسهم للاضطهاد 
والقتل . 

المأمون والمحنة 

قنتل الامين في سنة 144 ه ( 81 م ) » وأصبح اللأمون الخليفة الوحيد . 
ولكنه لم ينتقل من مرو الى بغداد الا ني أوائل ٠١4‏ ه ( أواخر صيف 14د م ). 
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في أيام المأمون بلغت حركة النقل لكتب العلم والفلسفة أوجها. وكان 
المأمون نفسه مفكرا عالاً. واندفع اللمأمون ني تيار الاعتزال ووجه معظم 
اهتمامه الى القرآن والقول يخلقه » منذ 1١7‏ ه (810 م ). وكان القاضي 
أحمد بن ألي داؤاد يزين ذلك للمأمون ويحنّه على أن يجعل الاعتزال مذهب 
الدولة . 

ففي سنة 714 ه ( 8 م ) » وكان المأمون قد رجع من حربه في بلاد 
الروم (آسية الصغرى ) وجاء الى دمشق» بدأ في دمشق امتحان” رجال الدولة 
والعلماء في القول بالعدل والتوحيد ولق القرآن . وتابع المأمون طريقه الى الرقّة » 
ومن هنالك أرسل كتاباً الى اسحق بن ابراهيم صاحب القشرطة في بغداد 
يذكر فيه أن أنمّة المسلمين وخلفاءهم مسوو لون عن إقامة دين الله » وأن 
ابللمهور الأعظم من المسلمين يعتقدون أن القرآن قديم لم يَخلْقن الله 
جهالة منهم . ثم يطلب من صاحب الشرطة أن يمتحن القضاة في ذلك ؛ 
فمن أقر بأن القرآن” مخلوق محدث أقره على عمله » ومن أنكر ذلك أقصاه 
عن مسنصبه . 

ثم ان المأمون كتب كتاباً آلحر الى صاحب شرطته في بغداد » ومن الرقة 
أيضاً » بأن يمتحن الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث ؛ فمن لم يقر يملق القرآن 
وجب أن تبطثل شهادته . 

وأخذ اسحق بن ابراهيم نفراً من كبار الفقهاء فيهم الأمام أحمد بن حنبل 
فامتحنهم وعذابهم حتى أقروا بأن القرآن مخلوق إلا" ابن" حتبل » فقد عذاب 
وخلعت يده وسجن ولم يقر بذلك . 

وتوفي الأمون في رجب من سنة 7١8‏ ( 88# م) » بعد المحنة بنحو 
أربعة أشهر » فخلفه أخخوه المعتصم . ثم جاء الوائق بن المعتصم سنة 7919 م 
(447م) » وظلت فورة الاعتزال في أوجها والمحنة على أشداها . 

في هذه الأثناء كانت الدولة العبّاسية تضعف بعوامل كثيرة » وبدأ الحند 
الاتراك الذين كان المعتصم قد اتتخذهم ليقوى يهم » قد قنووا كثيراً وجعلوا 
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بستبد”ون بأمر الدولة والخلافة . 

يي هذا المنحدر من الضعف جاء المتوكتل بن المعتصم الى الحلافة » سنة 
1ه (8410م) 2 فأمر بإبطال المحنة وبالنهي عن اللحدال في القرآن .وبعد 
عامين رد المتوكّل على الفقهاء وأصحاب الحديث حريتهم وأحسن اليهم 
وأذن لهم بأن يحاسوا الى الناس ويحد ثوهم ني قضايا التوحيد برأي أهل السنّة 
والجماعة . وفي سنة 7790 ه أعلن سخطه على الاعتزال والمعتزلة ونكب 
آل أحمد بن أبي دؤاد » فانتهت فورة الاعيزال السيابي الى حين . 

العلااف ومزج الكلام بالفلسفة 

يبدو أن أبا المذيل محمد بن الحذيل بن عبد الله بن مكحول المعروف 
بالعلااف قد ولد نحو سنة ه"١‏ ه ( "هلام ) ني البصرة . 

أخل أبو الهذيل العّلاف الاعتزال عن عثمان” الطويل أحد أصحاب 
واصل بن عطاء . ثم انه أصبح واسع المعرفة بالقرآن والاشعار » حسن ابلحدل 
كثير الاستعمال للادلة » مشهوراً بالتغّب على الذين يناظرهم ويثاظرونه 
حتى اصبح شيخ البصريين في الاعتزال ومن أكبر علمام . 

ولما عاد المأمون من مرو الى بغداد ( 704 ه) وبدأ بعقد مجالس المناظرات 
في الاديان والمقالات دعا العلاف وفوض اليه أمر تلك المناظرات . 

وتوفي العلاف في مدينة سامرًا » بعد أن حرف وكلف بصره » سنة 
كلاه رامهم)., 

مقامه وآراوه 

تراجع قيمة" العلآف الى أنه أول” من مزج علم” الكلام بالفلسفة 
اليونانية » ثم تطرّق الى الكلام على علوم الطبيعة . وني آراء العلا”"ف خخطأان 
أساسيان : أحدهما أن" مزج الفلسفة بالفقه في الكلام مما يعقتّد قضايا الكلام 
فوق ما هي معقّدة. وثاني الحطأين أن آراءه الطبيعية غامضة مضطربة » 
وذلك راجع بلا ريب الى سوء فهمه للفلسفة اليونإنية . ولا شلك" أيضاً في 
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أن سوء نقل الفلسفة اليونانية كان مسؤولا” عن قدر كبير من هذا الخطأ . 
ثم ان العلاف بأ الى شيء من ابلدمع بين آراء القتدرية وآراء أهل السنة 
والجماعة » في الصفات وني القدر خاصة . ومن آراء العلاف : ( البغدادي 
“مب ولا ء الشهرستاني ١‏ : 51 -لا5 ) : 
أن الله عام" بعلم » وعلمه ذاتله ؛ وهو سحي بحياة » وحياته ذاته ؛ 
وهو قادر بقدرة » وقدرته هي ذاته . 
البشر أحرار مسُخْيرون في الدنيا » مسجبرون في الآخرة. وكذلك 
الأعمار في الدنيا مقدرة )» فمن دار عليه أن يقتل في وقت ثم لم يقتل' » 
مات ق ذلك الوقت نقسه . 
ان كلام القد يكون في حل ويكون لا ني محل” . فكلام الله الذي هو 
في حل ” هو ما يتأدّف من الأوامر والنواهي . وأما كلام الله الذي لا ني محل" 
:2 1 أ فول اله لاي حنمت بد يود . هذا القول غير موجه الى 
المخلوقين . 
إرادة الله غير الُراد . حينما يريد الله أن يمخلق شيثاً » فإن إرادته للحلق 
ذلك الي ء هي غير الشي ء المخلوق . 
- المعارف نوعان : ما كان متها بالحواس” وبالبداهة (كمعرفة الله 
ومعرفة الدليل عليه ) فهو ضسروري . وما كان منها من طريق الاستدلال 
فهو اكتساني . والخير والشر معروقان بالعقل أيضاً . فاذا بلغ الانسان المرتبة 
الي يستطيع فيها إدراك الله بالعقل » ثم لم يومن بالله » فانه يسعاقب على ترك 
الامان به . 
ان الله قاحر على الظلم وابخور والكذب ولكنه لا يفعل ذلك لىكمته 
ولرحمته يحلقه (مقالات الاسلاميين 54-9 ). 
ان الحسم ما كان له طول” وعرض وعمق. وكل جسم يتجزأ حى 
نصل في تجزئته الى أجزاء لا تتجزاً ٠‏ وهله الأجزاء الي لا جز لا تقبل 
الألوان ولذلك لا تمكن رؤيتها ( اذا كانت منفردة مفرقة ) . 
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العالم مسحدةث . والأرض ساكنة » وهي واقفة على لا شي ء ( مقالات 
الاسلاميين 75" » الاه ) . 

ان حركات أهل اللملدين ( ابكنة والنار ) تنقطع » فيصير أهل اللحلدين 
حينئذ الى سكون دام وخمود ؛ وتتجمّع اللذات في ذلك السكون لأهل 
الحنة » كما تتجمع الآلام في ذلك السكون لأهل النار . 

إبراهم النظام 

ولد أبو اسحق ابراهيم بن سينار بن هانيء النظام نحو ١16ه‏ (لالالام ) 
في البصرة . وفيها نشأ فقيراً يسنظم اللحرّز ؛ ومن هذا العمل الوضيع جاء لقسبه . 

وكثرت أسفار النظّام : زار الأهواز طلبآ للرزق » ثم زار الكوفة وبغداد 
مراراً » وذهب الى الحج . 

وأخذ النظّام مذهب الاعتزال عن خاله العلا'ف » ثم اتنسعت إحاطته 
بفنون الادب والعلم والفلسفة والفقه حهى أصبح من كبار المعتزلة وفرسان 


أهل النظر والكلام . 
وتوقي النظام قي بغداد على الأرجح سنة ١"الا‏ م (480مم). 
مقامه وآراوه 


النظام أديب بارع ومفكدر ناقد ومتكلم مقتدر ومتفلسف . وهو مادي 
التعليل للوجود » اتتباعآ لأرسطوء إلا" للألوهية . ثم ان له باعاً طويلة في 
العلوم الطبيعية » وني جانبها التجربي خاصة » وني علوم الحيوان على الأخص” . 
ومع النظام اكتسب مذهب الاعتزال مظهره البارز . 

كان النظام يأخذ بالقرآن الكريم وبالسّنة (أفعال الرسول الثابتة ) ولا 
يرى الأخذ بالحديث » شأنه ني ذلك شأن المعتزلة . وهو يرفض الإجماع 
لأن الإجماع ليس ديلا" على صحة الحكم المُجمع عليه ؛ وان كان يلزم 
الناس بالعمل بذلك الحكم . وهو أيضاً برفض القياس الفقهي لكنه يقبل 
القياس المنطقي . ولقد كانت للنظّام وقفات مشهورة في الرد على مخالفي 


يل 


الاسلام من الدهرية والمانرية والديصانية وغير 
وكان النظام أكثر أخذا عن القلاسفة » من اله واستاذه العلاف ء 
وأحسنٌ فهمآ ما بأخذه عنهم . ويبدو أن ذلك هو السبب الذي حمل المتكلّمين 
والفلاسفة على اتنّهام النظام بالكفر . فمن آراء النظام في الكلام والفلسفة 
( البغدادي 1/4 ١‏ ؛ الشهرستاني :)75-51:١‏ 
الانسان مخيتر مخييرآ كاملا » فالقدر عيره وشره منّا . 
- ان الله لا يقدر على فل امور والظلم » وأنما يقدر على ما فيه صلاح 
المخلوقين فقط . 
ا را عدار كرات يون ولا ااي ل 
وانما في إخباره عن الغيب . ثم أنكر ارات 
ان الله خلق الموجودات كلها د فعة واحدة على 7 هي عليم الآن : 
معادن” ونياثاً وحيواناً' وانساناً . 2 يلق آدم قبل أولاده وائما خلق الناس 
معأ في حال من الكمون ( مععى ذلك : حينما خلق الله آدم كان جميع 
نسله موجودين فيه بالقوة . وحيئما ولد كل واحد من أولاد أدم وأحفاده 
وأولاد أحفاده إلينا نحن اليوم”» فإنما كان أأحدهم يظهر يوم ولادته انساناً 
ْ سوياً » ولكنته كان عغلوقاً منل اليوم الذي "خلق فيه آدم نفسه ) . 
الانسان الحقيقي هو النفس لا اللسد » والنفس أو الروح ) ) جسم 
لطيف مداخل الجسد . والمسؤول عن أفعال الانسان نفسّه لا جسداه لآن 
القوّة الفاعلة في السد انما هي النفس' ؛ والحسد آلة" للنفس فقط . 
أبطل الخزء” الذي لا يتجزأ وقال إن كل" جزء ينقسم أجزاء أصغر منه . 
قال بالططفترة » وذلك أن ابخسم يقطع مسافة ما من غير أن يمر يجميع 
مراحلها (معبى ذلك : إن كل" خط مولف من نقط غير متناهية . فاذا 
أردنا أن نسير على هذا الحط مارّين بكل” نقطة عليه فلا يمكن أن نصل الى 
آحره أبدا» لآننا لا نستطيع أن نقطع مسافة غير متناهية في زمن متناه . 
وبما أننا نقطع المسافة فعلا” » فقد وجب أننا لا نمر يجميع المراحل الي تتأف 


نلف 


تلك المسافة منها . وقوله في ذلك قريب من قول زينون الايلي” ) . 
جميع المعارف واجبة بالعقل . 
المحاحظ 


ولد أبو عثمان عمرو بن بحر الحاحظ نحو سنة 8١م‏ ("لالام) ني 
البصرة وفيها نشأ وتعلم على الادباء المسجديين . ولكن معارفه كانت في 
الأكثر نتاج مطالعاته الكثيرة الواسعة . 

ولما انتقل المأمون من مرو الى بغداد ( 7١4‏ ه ) وفد الحاحظ على بغداد ؛ 
ثم علا نجمه لما اتصل بوزير المعتصم محمد بن عبد الملك الزيات . ولما تكب 
الحليفة” المتوكتل” وزيره ابن الزيات» سنة 188 ه ( 841 م) » وقتله انقطع 
الماحظ الى القاضي أحمد بن ألي دواد » وكان أحمد معتزليا . ثم اتصل 
الحاحظ بالفتح بن نخاقان وزير المتوكثل ونال عنده حظوة إلى أن قمتل المتوكثل” 
ووزيره الفتح سنة 4ه (١85م).‏ 

وكانت وفاة الحاحظ سئة 1868اه (859م). 

مقامه وآراوه 

كان الحاحظ عظم” الذكاء قوي الملاحظة واسع التفكير بارعا في كثير 
من علوم اللغة والأدب والدين ومن العلوم الطبيعية والعقلية . وهو تلميذ 
النظام وأحد شيوخ المتكلمين وفضلاء المعتزلة » حسن الحجة طل" الاسلوب » 
الا أن الاسلوب الادبي كان أغلب عليه حبى في آثاره العلمية والكلامية . 

والحاحظ من رجال العلم الطبيعي . ومع انه استمد كثيراً من معلوماته 
في الحيوان » في كتابه ( الحيوان ) من الروايات العربية ثم ملأه بالشواهد الادبية 
والقصص الشائعة » فانه كان ذا ميل صحيح الى العلوم الطبيعية . وفي كتابه 
ملاحظات قيّمة ني التطور وأثر البيثة وفي علم النفس عند البشر والغرائر 
في الحيوان . والحانب التجربي في كتاب الحيوان بارز جد؟ . ثم ان الحاحظ 
استطاع أن يستخرج روح النشادر وملح النشاحر بالتقطير ابلناف ( تسخين 


ناا 


الأُجسام الصلية ني وعاء خالٍ من الهواء حهى تتفكك اجزاء المادة ) . 
والفاحظ أقدم مصدفي كتب الدفاع عن المعتزلة ؛ وكتاباه المشهوران 
البيان والتبيين ثم الحيوان أوسع المصادر لذلك . ومن آرائه : 
ان اله ليس بمجسم ولا صورة » ولا يرى بالأبصار » وهو عد'ل” 
لا يحور ولا يريد المعاصي . والله لا يوصف بالقدرة على الظلم والكذب » 
ولا على ترك اللاصلح لعياده » كما لا يوصف بالقدرة على تعذيب المومئين 


الشواهر لا تنعدم . وكذلك الاجسام لا تنعدم بعد وجودها. على أن 
الاعراض تتبد ل . 

القدتر خيره وشره من العباد » ولكن لا بعبى أنهم يعملون الأعمال 
على انها طباع فيهم ( كما أن من طيع النار أن حرق » مثلا” ) . والحزء الكسي' 
الوحيد الذي هو للعباد في إتيان اعمالهم اما هو الارادة فقط (يلاحظ أن 
في ذلك القول شيئاً من الاضطراب ) . 

والمعارف أيفساً طباع 2 وليس فيها شيء من أفعال العباد . 


أبو علي الحبائي 

ولد أبو على محمد بن عبد الوهاب ابلبائي سنة 680 ه في جبّأ من 
نواحي البصرة . ولما شب انتقل الى البصرة وأخذ علم الكلام ومذهب 
الاعتزال عن أبي يوسف يعقوب بن عبد الله الشحتام البصري ١ت‏ 751 م - 
٠ممم‏ ) تلميذ العلااف . ثم انه أصبح رئيس المعتزلة في البصرة في أيامه . 
ويبد و أن اللحبّائي انتقل في أواخر عّمره الى بغداد وتوني فيها في شعبان 
سنة 08 ( اوائل 415 م ) » ولكنه دفن في جبا . 

مقامه وآراوه 

كان اببائي امام المعتزلة البصريين في أيامه » وكان أهل خوزستان ( جنوي 
غربي فارس ) على مذهبه. وآراء الحبائي كثيرة الغموض و.خصوصاً في 
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الصفات ؛ وذلك راجع الى أنه اعتمد الفلسفة اليونانية كثيراً مع ابخدل . ومن 
آرائه ( البغدادي ١١١1١١‏ ؛ الشهرستالي :)١١8-1944‏ 

ان الله موصوف بصفات التعظم » فمعى قولنا ان الله سميع بصير 
عام الخ أنه حي لا آفة فيه » ٠‏ لاأن هذه الصفات في محل (اي أنها 
متصلة بالله ) . وقد أنخذ الحبائي ذلك من قول فلاسفة اليونان في العقول 
المفارقة (اي أن العقل قوة فاعلة ولكنها هي غير موجودة في جسم ولا 
متصلة يعادة ) . 

والله عالم بذاته » قادر بذاته » حي بذاته » وأي لا يقتضي كونه عالاً 
صفة "هي حال علمر أو حال" يوجب كونته عالً » ( الشهرستاني ١‏ )ل 
واللموح في ذلك أن صفات الله ليست قوى منفصلة عن ذات الله ومتدركة 
للموجودات الحزئية في عالمنا على مثال صفاتنا . 

على أن القدم أخص صفات الله . 

والخبالي يفرق في صفات الله بين سميع وسامع » وبصير ومبصر. 
فالصفة بصير صفة قائمة بالذات ( أي القدرة على البصر » سواء أكان هنالك 
شيء نبصره أو لم يكن ) . أما الصفة « مسبصر » فمتعلقة بالشيء ء الذي نبصره 
فعلا” في وقت من الاوقات (ان الانسان اذا كان سلم العينين ثم أغمض 
عينيه فانه لا يسمتى مبصراآً» ولكنه يظل يسمى بصيراً ) . 

وأسماء الله عند الحبائي تجحري على القياس » فكل فعل ينسب الى الله 
بمكننا أن نشتق منه اسما لله تعالى . لله في القرآن الكريم نسعة وتسعون اسمآ 
و توق روك ووه 0 

شيثاً . ولكن لله تعالى أفعالا كثيرة أكثر من تسعة وتسعين . ان الله هو الذي 

يل المطر وينبت الزرع ويبزم الاعداء عكر بالماكرين ويستهزىء بالمستهزئين » 
ولكن لا يجوز لنا أن نسمسيه الُمطر وامنبت والهازم والماكر والمستهزىء » 
عند أهل السئة والجماعة . أما اباي فيجيز ذلك . 

والله عند اباي لا يوصف بالقدرة على أن يفعل بالعياد أفضل مما فعله 


ذفذا 


بهم والله قد جعل للبشر وللاشياء خصائص معينة » وهو لا يستطيع أن 
يجعل انساناً أو شيثاً آخمر على خلاف ما وضعه فيه ( ان الحجر العادي يرسب 
في الماء ؛ فالله لا يوصف بالقدرة على أن يجعل الحجر العادي يطفو ) . 

ان الله لايترى بالأبصار ني دار القرار ( في الحنة ) . 

الايمان والكبائر عند اللحبائمي مثلها عند واصل بن عطاء . 

لا يوصف الله بالقدرة على إفناء بعض الجواهر وابقاء بعضها » ولكنه 
يستطيع أن يفي العام جملة ومرة واحدة اذا أراد . 

الانسان خالق لأعماله كلها : الخير والشر والطاعقر والمعصية » ولكنه 
يفعل أفعاله المقدارة عليه ( تظهر منه الافعال الي جعلها الله طبعاً فيه ) . 

الاخلاق والحسن والقبح معروفة بالعقل . 

الامامة (الخلافة ) بالاختيار ( بالانتخاب ). ورتبة الصحابة في 
الفضل رتبتهم في الامامة ( أبو بكر فعمر فعثمان فعلي” ) . وابلبنّائي يقول 
بعصمة الانبياء » و لكنه ينكر الكرامات للاولياء وللصحابة . 

وللجبائي آراء طبيعية نرى مثلها لليونانيين : 

الروح جسم ء وهي غير الحياة . واللماة عرض . 

- الفقتل هو الثقيل » واللحفة هي الحفيف ( الثقل مادة الشبيء » ومادة 
الي ء هي الشيء نفسه ) . 

قال بالحزء الذي لا يتجزأ. ثم ان اللبوهر الواحد (ابليزء الذي لا 
يتجزأ ) يقبل الاعراض فتجوز عليه الحركة والسكون واللون والطعم والرائحة . 

الحجر في حال امحداره وققات ( راجع قول زينون الإيلي في السهم 


المنطلق ) . 
أبو هاشم الحبائي 


يذكر ابن لكان (؟ : 7378 ) أن ولادة أبي على" الحبسائي كانت سنة 
ه٠7‏ هاء وأن ولادة ابنه أي هاشم كانت سنة /1410هم (04:1اه). 
والاصوب أن يكون أبو هاشم قد ولد بعد ذلك بمدة . 
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تلقتى أبو هاشم العلم والكلام على أبيه » وكان ذكيتاً حسن الفهم ثاقب 
الفطنة صائعاً للكلام مقتدراً عليه قبّماً به ( الفهرست 149 ) . 

وقدم أبى هاشم الى بغداد سنة 4ه (915م). وكانت وفاته في 
شعبان من سنة "0١‏ (آب 98# م). . 

مقامه وآراوه : 

كان أبو هاشم رئيسا لمعتزلة البصرة بعد أبيه . وني أيام عبد القاهر البغدادي 
رت 5؟؛ م - م١٠‏ م ) كان معظم المعتزلة على مذهب أي هاشم . وتعليل 
ذلك فيما يقول البغدادي (ص )١١١‏ أن الصاحب بن عبّاد (95-- 
و" م ) كان على ذلك المذهب وكان ينحو اليه . 0 

ووافق أبو هاشم والده قُ أمور وخالفه في أمور . وقد عرف مذهبه 
باسم البهشمية ( نمت من أبي هاشم ) وباسم اللآمنيئّة ( يفتح الذال المعجمة ) م 
من قضية الم والعقاب الي توسع أبو هاشم فيها . فمن آرائه : ش 

في الانسان استطاعة” ( استعداد ) على الافعال وفعل (قدرة على 
تنفيذ الاستطاعة ) » والاستطاعة سابقة على الفعل . 'فاذا لم يعترض الانسان 
مانع من الموانع كان قادراً على أن يفعل أمراً من الأمور وعلى ألا يفعله . 
ويرى أبو هاشم أن الانسان يندم" ويعاقب اذا لم يفعل ما أمر به ولم يتك ما 
"نبي عنه ( اذا لم يحسن ولم يترك الإساءة: اذا لم يطع الله وم يعرك معصيته ) . 
وكذلك يسمي أبو هاشم من لم يفعل ما .أير به عاصياً » وإن كان لم يأت 
بمعصية . ولكنّه ني الوقت نفسه لم يسم" احداً مطيعاً الا اذا قام بعمل فيه 
طاعة . فهو اذن يحرّز أن يكون انسان عاصياً ولو لم يرتكب معصية . 

استحقاق الذم أو الشكر على فعل الغير . وفسّر البغدادي ذلك فقال 
(ص :)١١4-1١‏ زعم (أبو هاشم ) أن زبداً لو أمرّ عبرا بأن يعلطبي 
( خالدا مالا”) فأعطاه » لاستحق زيد الشكر من خالد على امال الذي أعطاه 
اياه عمرو . ولكن زيداً لو أمر عير بمعصية » فانه لا يستحق” الذم على 
المعصية التي ارتكبها عمرو » وان كان هو الذي أمر بها. ويرى البغدادي أيضاً 


أ 


أن أبا هاشم يوجب ذُمين أو شُكرين ( عقابين أو ثوابين ) في وقت واحد : 
ان زيدا » في المثل السابق » يستحق شكرين : شكراً على أمره لعمرو بفعل 
الخير » ثم شكراً آحر على الخير الذي عمله مرو . 

وأبو هاثم هنا يخالف المتكلمين : 

يرى أهل السنة والجماعة أن الانسان يستحق ثواباً وعقاباً على عمله هو , 
وأن من أمر بطاعة استحق ثواباً مثل ثواب الذي يفعل الطاعة الي أمر يها » 
ومن أمر بمعضية استحق عقاباً مثل عقاب الذي يفعل المعصية » لقول رسول 
الله : من دل” على شىء فله مثلٌّ أجر فاعله . 

أما الحوارج فأجازوا أن يثاب الطفل أو يعاقب بفعل والديه : اذا مات 
الطفل حشر مع أبويه في اللبنة اذا كانا مومنين أو في جهنم اذا كانا كافرين . 

غير أن أبا هاشم يثيب الآمر بالخير ولا يعاقب الآمر بالشر ! وهنا يفارق 
المنطق أيضاً . 

التوبة لا تتجرأ . اذا كان الانسان مرتكب كبيرتين : يشرب الحمر 
ويعصي أبويه مثلا » ثم تاب من ذنب واحد واستمر مرتكباً الذنب الآآخر 
فان توبته ( عن الذنب الذي تاب عنه ) لاا تقبل . يجب أن يتوب من الذنبين معا . 

لا تسصح التوية من ذنب بعد العجز عن مثله . اذا كان انسان مبتى” 
بالكذب أو اليم أو« الشيةا م أصييه بالارمن. : التريه مز الكلب .والدسبة 
والغيبة الي كانت منه قبل اصابته بالحرس لا تصح . 

تكليف الله للعباد يوجب مبيئة الاسباب لهم للقيام بما كلفهم به . 

اذا لم يكلف الله عباده شيئاً فلا يحب لهم عليه حق من الحقوق . ولكن 
اذا كلفهم بطاعته وبالتقيّد بأوامره ونواهيه وبمعرفة الحق والباطل » وجب 
لهم عليه أن ي- يتهسبهم العقل كاملا" وأن يتلصب لهم الادلة واضحة وأن مبىء 
هم أسباب التفيل من الاسطاعة والقدرة في عقو وأبدانيم مع ازلة الوا . 

التوسع والمطائعة 
راجع » فوق . ص /ا؟١؟‏ وما بعدها . 


"6 


الحُو| رزيت 


هو أبو عبد الله محمد بن موسى » أصله من خوارزم أو خوى ؛ جنوب 
بحيرة خوارزم (آرال ) في التركستان » وكان يعيش ني بغداد في أيام المأمون 
منقطعاً الى خخزانة المأمون . ويبدو أن وفاته كانت نحو 7ه (845م). 


مقامه وآثاره 

كان الخوارزمي عالاً بارعا في الرياضيات والفلك والخحغرافية والتاريخ ) 
وقد جمع بين العلم المندي والعلم اليوناني في ذلك . واذا كان العرب لم 
يستطيعوا أن يتريدوا شيثاً مذ كوراً على ال هندسة كما وصلت اليهم من اليونان . 
فان الخبر هو علم” عربي يحق” . وأول من ألف في علم الحبر محمد بن مومى 
الموارزمي . وفضل الحوارزمي أنه وضع كلمة وجبر » للعلم الذي وسعه 
حبى أصبح ينسب اليه ) فهو أحد موسسي علم الخبر مستقلا” عن الحساب 
وعن الهندسة ؛ وهو الذي عرف العرب والغربيين بنظام الترقيم الهندي 
حى أن الغربيين اشتقنّوا من اسمه اسما للارقام فقالوا : ألغورزم » أو 
غريم الخ . وكذلك طبق الحوارزمي ابخبر على الفرائض ( تقسيم الارث ) . 

وللخوارزمي من الكتب 5 الزيج الاول » 5 الريج الثاني » 5 الرخامة » 
العمل بالاسطرلابات » ؟ عمل ( صنع ) الاسطرلاب » 5 التاريخ باللغة 
الفارسية ( نقله الى العربية أبو القاسم محمد بن مسلمة الاندلسي ) . أما أشهر 
كته وأهمّها فكتاب الخبر والمقابلة » وقد شجّعه اللأمون على تأليفه . 

والذي يلوح ان الكتاب المطبوع باسم (الخبر والمقابلة ) انما هو اخحتصار 
لكتاب أوسع » وقد ألف الحوارزمي ( هذا المختصر ) ليكون في متناول 


ام 


الناس في أعمالهم التجارية ابكارية ». كما يظهر من المقدمة نفسها ١‏ . 


من كتاب الخبر والمقابلة ( ص 9١ ١١‏ طبعة ١9#"‏ ) : 

.... وقد شجتّعي الامام” اللأمون” أميرٌ المومنين ... على أن ألّفت من 
كتاب الخبر والمقابلة كتابا مختصراً حاصراً الطيف الحساب وجليله للا يلزم 
الناس من الحاجة اليه في مواريثهم. ووصاياهم » وني مقاسمتهم واحكامهم 
ونجارهم » وفي جميع ما يتعاملون به بينهم من مساحة الارضين وكتري "!ا 
الانبار والهندسة وغير ذلك من وجوهه وفنونه ... واي لا نظرت في ما 
يحتاج اليه الناس” من الحساب » وجدت جميع ذلك عدداً ووجدت جميع 
الأعداد إنما تركتبت من الواحد ؛ والواحد داخخل في جميع الاعداد . ووجدت 
جميع ما يُلفظ به من الاعداد » ما (ثما؟) جاوز الواحد الى العشرة » 
يخرج عخرج الواحد . ثم تثنى العشرة وتثدّث كما فعل بالواحد فتكون 
منها العشرون والثلائون الى تمام المائة . ثم تننتى امأئة وتشدّث» كما قعل 
بالواحد وبالعشرة الى الالف ء ثم كذلك تردّد الالف الى غاية المدرك من 
العلد . 

ووجدت الاعداد الي يحتاج اليها في حساب الخبر والمقابلة على ثلاثة 
ضروب وهي جذور وأموال وعدد مفرد لا ينسب الى جذر ولا مال . 
فالحثر منها كل" شيء مضروب في نفسه من الواحد وما فوقه من الاعداد 
وما دونه من الكسور ؛ والمال كل ما اجتمع من اللخحذر المضروب في نفسه ؛ 
والعدد المفرد كل" ملفوظ به من العدد بلا نسبة الى جذر ولا الى مال . فمن 
هذه الضروب الثلاثة ما يعدل بعضها بعضاً » وهو كقولك : أموال” تعدل 
جلوراً » وأموال تعدل عدداً » وجذور تعدل علدا . 

فأما الآموال الي تعدل اللذور فمثل قولك : مال يعدل خمسة أجذاره . 


. وما بمدها‎ ١7 داجم كتاب المير والمقابلة ( 19480 ) ص‎ )١( 
. 'كري البر : توسيع مجراء برقم الرواسب من قاعه‎ )0( 


كنا 


فجذار المال خمسة”» ولمال خمسة وعشرون... وأما الأموال الي 
تعمد ل” العدد” فمثل قولك : مال يعدل تسعة » فهو المال وجذره ثلاثة ... 
وأما الخذور الي تعدل عددآ فكقولك : جذر يعدل ثلاثة من العدد ) 
فالحذر ثلاثة » والمال يكون منه تسعة 0 

... وأما الأموال والعدد الى تعدل اللحذور فنحو قولك : مال واحد '"! 
وعشرون من العدد يعدل عشرة أجذاره » ومعناه : أي مال اذا زدت عليه 
واحداً وعشرين درهماً كان ما اجتمع مثل عشرة أجذار لذلك المال . 
وباب ذلك (أي طريقة حلّه ) أن تنصّف الاجذار فتكون خمسة » فاضرحيها 
في مثلها فتكون خمسة وعشرين . فانقصٌ منها الواحد والعشرين الي ذكر 
أنها مم المال فيبقى أربعة . فخذ جذرها » وهو اثنان فانقصه من نصف 
الاجذار - وهي خمسة - فيبقى ثلاثة » وهو جذر امال الذي تريده. 
والمال تسعة ... وأعلم أنك اذا نصّفت الأجذار في هذا الباب وضربتها 
في مثلها فكان مبلغ ذلك أقل من الدراهم الي مع المال » فالمسألة مستحيلة . 


وقد وعلّق الدكتور علي مصطفى مشرّفة ومحمد مرسي أحمد ( الحاشية 
الاولى »ء ص 7١‏ ) بقولهما ٠:‏ تنبّه الحوارزمي للحالة الي يستحيل فيها ايجاد 
قيمة حقيقية للمجهول » فقال : ان المسألة تكون في هذه الحالة « مستحيلة » . 
وقد بقي هذا اسمها بين علماء الرياضيات الى أواخر القرن الثامن عشر » 
حينما بدأ البحث في الكمئيات التخبّلية على أيدي كاسبار فسل وجان روبير 
أرجان ». 


راجع أيضاً تعليق قبري طوقان ( تراث العرب العلمي 8؟!١‏ ) . 


. كنا بالأصل » وانصواب : وواحه‎ )١( 
. كان المجبوع » كان اللي أجمم‎ )9( 


الكل 


للتوسع والمطالعة 

كتاب ابخبر والمقابلة ( قام بتقديمه والتعليق عليه علي مصطفى مشرفة 
ومحمد مرسي أحمد) » مصر /198م؛ 194 م. 

-كتاب صورة الارض لبطليموس القلوذي ( اعتى بنسخه وتصحيحه 
هانس فون مزيك ) » فيتًا 19175م. 

الرسائل المتفرقة في الهيثة للمتقد مين » -حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) . 


الحناري 


هو أبو يوسن يعقوب بن” اسحق” نر الصبماح بن عمران ... بن الاشعث 
ابن قيس ... بن الحارث الاصغر بن معاوية بن الحارث الأكبر ... بن كندة ... 
ابن يعرب بن قحطان . فنحن نرى من هذا النسب أن الكندي عربي » وأن 
اثنين في عمود نسبه » الخارث الأكبر والحارث الاصغر » كانا من ملوك 
الغساسنة في جادّق » وأن الأشعث بن قيس كان من أنصار الامام علي البارزين » 
وأن أباه اسحق بن الصبنّاح قد ولي" الصلاة” والأحداث للعباسيين في الكوفة 
مرتين : مرة سنة 184ه (هلالام) ني أيام المهدي استمرت نحو سبع 
سنوات » ومرة في أيام الرشيد لا نعرف زمنها المعيّن . ويبدو ان اسحق بن 
الصباح قد توفي في أثناء ولايته الثانية في الكوفة » في أواخخر خلافة الرشيد 
قسييل سنة 15م (404م). 

أما كني هه قد لد و الشاة يه ارلا أبيه في الكوفة » 
نحو سنة 146 ه (801 م) أو قبيل ذلك :ويك الكندي من أيه باكرا 

وكانت نشأة الكندي الأولى في البصرة » ثم انتقل الى بغداد حيث تأدب 
بعلوم زمانه . ول عرف له في بغدادً شُهرةٌ“ولا حال قبل أيام الأمون؛ ثم 
اتّصلت شهرته وحظوته في بلاط العباسيين عند المعتصم » اذ كان مودبة 
ابندر أحيد : 6 اشتد'ت العداوة بين الكندي وبين محمد وأحمد” ابي 
شاكر المنجم وأبي معشر الفلكي وسنّد بن علي ) ٠‏ في أيام المتوكل وما 
ها . ويبدو أن الكندي لم يثل حظا وافرآ من الدنيا ولا صفت حيانه 

من الشوائب »؛ فكره” الناس” واعزل الحياة العامة . 


وم 5 


وتسوفي الكندي 59 بغداد » سئة 6ه رككامم) أو بعدها بقليل . 


لغذا تاريخ الفكر العرني ط ؟ )7١(‏ 


كتببسه 

اورد ابن النديم أسماء كتب الكندي ني ثماني صمّحات ملزوزة (ص 
4" 50" ) . واستغرب سار طون أن تكون هذه الكتب انين _ وسبعين 
كتاباً ١(‏ : وده ) . وعددتا أنا في طبقات الاطباء )1١4-15094:1(‏ 
مائتين وثمانين . على أننا يحب ألا" ننسى أن معظم الكتب المنسوبة الى الفلاسفة 
هي رسائلٌ قصارث” ومقالات وفصول من كتب . وأكثر هذه الكتب قد 
ضاع . ولقد أخرج محمد عبد الحادي أبو ريدة ما وصل الينا من رسائل 
الكندي في جزثين . من هذه الكتب كلها : 

الفلسفة الاولى فيما دون الطبيعيات والتوحيد ‏ ر في أنه لا تنال الفلسفة 
الا بعلم الرياضيات ‏ ر في الابانة أنه لا يمكن أن يكون جرم العالم بلا نباية س 
ر في المدخل المنطقي باستيقاء القول فيه ر في استعمال الحساب الهندي 
(أربع مقالات ) - ر في أن العم وكل ما فيه كْرِي الشكل - ر ني أن سطح 
ماء البحر كر الرسالة الكيرى في التأليف ( الموسيقي  )‏ ر في تسطبح 
الكرة ‏ ر في عمل الخَلَقَات الست ( للرصد ) واستعمالها ‏ ر في أن روية 
الحلال لا تضبط بالحقيقة » وائما القول فيها بالتقريب - ر في كيفية حمل 
دائرة مساوية لسطح اسطوانة مفروضة - ر في اختلاف مناظر المرآة- 
ر في استخراج خط نصف النهار وسْمّت القبلة بالهندسة ‏ ر في مائية 
الفلك واللون اللازم اللازوردي المحسوس في جهة السماء - ر في كيفية 
الدماغ ‏ ر في عضة الكلب الكلب - ر في صنعة أطعمة من غير عناصرها س- 
ر ني الاحتراس من خدع السفسطائيين ‏ ر في نقض مسائل الملحدين - 
ر في تثبيت الرسل عليهم السلام -- الرسالة الكبرى في السياسة - ر في كوكب 
الذوابة ‏ رسالة في الكوكب الذي ظهر ورصد أياماً حتى اضمحل - 
ر في استخراج بعد مركز القمر من الارض - ر في عمل القتّملقم النبتاح ‏ 
ر ني التنبيه على خدع الكيماويين - ر في علم حدوث الرياح في باطن 
الأرض المحدثة كيرة” الزلازل واللسوف (الانبيارات ) . 


ان 


مقامه وآراؤه 

قال صاعد : ( ص ١ه‏ ."9ه » ) الكندي فيلسوف العرب ... ولم 
يكن في الاسلام من اشتهر عند الناس بعلوم الفلسفة حهى سمه فيلسوفاً 
غير يعقوب الكندي . وله في أكثر العلوم تآليف مشهورة” من المصتتفات 
الطوال والرسائل القصار» . فالكندي فيلسوف عربي النسب وأول من 
استحق لقب فيلسوف من المسلمين . ولاشك.في أن الكندي كان واسم 
المعرفة بما كان عند اليونان من العلوم والفلسفة » بارعاً فيها كلها . وتنوع 
كتبه وكثرتها' تدلاآن على رسوخ قدمه في فنون المعرفة الي عابحها . 

ومن خصائص الكندي البارزة دققنته في تحديد الالفاظ الفلسفية وفي 
وجوه استعمالها ؛ ثم هو يبي البحث في الفلسفة على أسس من الرياضيات » 
غير أنه ينم في الخطأ الذي وقع فيه جميع فلاسفة الاسلام كثيرا أو قليلا » 
وذلك أنه اتنجه اتتجاهاً أرسطوطاليسياً ولكن تسرب الى آرائه وأغراضه 
كثير من المعاني الافلاطونية والاسكندرانية من طريق الأرجمات للكتب 
الاسكندرانية المنسوبة الى أرسطو. وأما في الدين فيبدو أن الكندي كان 
سني الاعتقاد ولكن لا يقاوم آراء المعيزلة . 

وكان الكندي كثير الاهتمام بالعلوم الرياضية والطبيعية » وله بلا ريب 
تجارب في علم الطبيعيئات » غير أنه لا يزال يفسّر كثيراً من أوجه النشاط 
في الطبيعة تفسيرا آميا وايكْئر من المقدمات قبل أن يبدأ بمعابلخة الموضوع 
المقصود من المعابخة » وذلك مسلّك الفلاسفة القدماء ومسلك المتكلّمين 
من المعتزلة الذين عاصرهم الكندي كالتظام والناحظ . ثم ان الانسان كلما 
قل" عدّمه بموضوع أكثر من تقديم المقدمات في معابخته . ومن الكندي 
وصل الينا أقدم كتاب في الموسيقى . وكان الكندي لا يومن بثمرة الكيميا 
( صناعة الذهب والفضة ) » ولكنه كان يعتقد بالتنجم فكان منجماً لارشيد ' 
وللمأمون ( مقدمة ابن خلدون .)5١١‏ 

والكندي عظم الانصاف في موقفه من رجال الفكر » فهو يقول ( رسائل 


ا 


الكندي ١‏ : 47 وما بعدها ) و غرض الفيلسوف في علمه اصابة” الليق » 
وني عمله العمل" الحق ... ومن أوجب الحق ألا نذم” من كان أحد أسباب 
منافعنا ... وان قصروا عن بعض الحق ... وينبغي لنا ألا نستحيبي من استحسان 
الحق” واقتناء الحق من أين أتى ‏ وان أتى من الأجناس القاصية عنا والامم 
لمباينة لنا ء فانه لا شيء أولى بطالب الحق من الحق . وليس ينبغي بخس 
الحق » ولا تصغيره بقائله ولا بالآتي به ». 

موجز فلسفته 

الغالب على الكندي أنه على رأي أرسطو في الزمان والمكان والصورة 
والمادة والحركة والطبيعة والسببية والعقل والنفس» غير أن ميله الشخصي 
الى رأي الدين وتأثره بما كان قد تسرب الى الفلسفة المنسوبة الى أرسطو 
من الآراء الافلاطوئية والاسكتدرانية قد جعلاه يجانبٌ أرسطو في بعض 
تفاصيل هذه المدارك . انه يجيز مثلا” أن يكون العام متناهياً في الواقم وان 
كنا نحن نستطيع أن نتخيئله غير متناه . ثم يز ايضاً أن يكون الزمان متناهياً 
من أوله . 

(١)يرى‏ الكندي أن الرياضيات لا تكون بالاقتناع بل بالبراهين » 
فاذا اخخذناها بالاقتناع كانت ظناً من الظنون . والاعداد عند الكندي متناهية 
في نفسها » أي أن كل” عدد مهما كان كبيراً فانه متناه . غير أن سلسلة الاعداد 
يمكن أن تكون في خخيالنا غير متناهية لآن بامكاننا أن نزيد عدداً بالجمع 
أو بالتضعيف بلا باية . ولكن المعدودات متناهية لأنها اجسام ع ولأنها 
أشياء مادية مخلوقة » وقد قال الله تعالى : « وكل” شيء أحصيناه كتاباً »207 , 
بالكتابة والتدوين . 


» القرآن الكرم +7 : 4؟ » سورة النبأ . راجع أيضاً : « وأحصى كل ثيء عددا‎ )١( 
» سورة المن ) » « وكل ثيء أحصيناء في إمام (كتاب ) مبين ( واضح‎ » 58 + 78 
.) سورةيس‎ 2 ١١ : 856 ) ظاهر‎ 


١م‎ 


(؟ ) ويتكلم الكندي على تناهي العالم والحركة والزمان في السياق التالي : 

أكل جرم (جمم ) لا بد له من شكل ؛ ولا يمكن أن يكون تمت 
شكل بلا حدود . فكل جمم » اذن ؛ متناه من حيث المكان . ثم ان ا: 
جزء من الطبيعة » والطبيعة هي الموجود المتحرك ( الخاضع للحركة ) والمتعلقة 
بالسببية (اذ لا يمكن أن يوجد جسم بلا سبب ) » وما كان له سبب فلا 
يمكن أن يكون أزليآ . بذلك يتضح لنا أن كل جسم متناه في المكان ومتناه 
في الزمان من أوله . 

ب - وننتتقل الآن الى جسم العالم . ان العام كله يحب أن يكون له شكل 
أيضا . والشكل الوحيد الممكن للعالم هو الشكل الكدّرِي . ودليل الكندي 
على ذلك ما يلي : 

لو فرضنا أن العالم على غير شكل الكرة ( متعداد الاضلاع ) ثم تميتلناه 
وهو يدور على نفسه لوجب أن نتخيلل زاويته القصوى عن مركزه ترسم 
دائرة وهمية كبرى » بينما تظل زواياه الاخرى متفاوتة البعد في قلب تلك 
الدائرة الوهمية . ومعنى هذا أن هنالك وجوداً وراء بعض أضلاع العام . 
وبما أن العالم وتحدة » وبما أن هذه الوحدة تدور على نفسها ‏ وكل جمم 
يدور على نفسه يرسم حوله كرة ‏ فإن شكل العام كري . 

فالعالم اذن متناه من حيث المكان ومحدود (على شكل الكرة ) . 

ج ‏ وبما أن لكل موجود علة” سابقة عليه ضرورة » فلا بد من أن يكون 
لهذا العالم علّة أيضا ؛ فيضَحَ من ذلك أن العالم متناه من .حيث الزمان وأنه 
ععحدث . 

د والحركة بطبيعتها تالية لوجود ابلسم ؛ اذ لا يمكن أن يكون 
نمت حركة اذا لم يكن نمت جسم يتحرك . فالحركة أيضاً -حادئة ومتناهية 
من أولا أيضاً . 

م والزمان عند الكندي شيء» وهو قياس للحركة وحادث يحدوبا , 

فالعالم والحركة والزمان عند الكندي اذن متناهية وحادثة . 


م 


(" ) وفي مفردات العلم الطبيعي يقول الككندي إن سطدّح الماء ( البحر ) 
كرِي ؛ م يتكلم على المد وابلزر ويرى ألهما ضروريان في البحار وأنهما 
من أثر حرارة الشمس في الدرجة الاولى » قال : اذا كانت الشمس في 
الحهة الشمالية سال المحواء الى الحهة الخنوبية » فيسيل ماء البحر بحركة المحواء 
الى جهة البحر ابخنوبية ». وهو يرى للقمو أيضاً صلة بحدوث المد وابلتزر 
من جهة حرارة القمر أيضا). غير أنه يرى تكافو؟ بين حركة القمر 
وحركة المد (رسائل الكندي ؟ : 11-1178 ) . والماء أيضا لا لون له » 
وائما يتلون الماء بلون ما يحاوره. أما اللون اللازوردي الذي يظهر للسماء 
فله عند الكندي محليل طويل غامض . وكذلك يشير الكندي الى ذوبان 
المعدن اذا ارق المحواء بشدة ( سرعة ) مسافة طويلة » ويذكر انه جرب 
ذلك ! وهو يظن” أن النور لا يحتاج الى وقت في قطع المسافات » فانه 
يقول ؛ «فاننا اذا فتحنا أعيننا الى كوكب في الفلك الأقصى مع بعد المسافة » 
حسسناه 23١‏ 6 مع الفتح بلا زمان » (رسائل الكندي ؟ : 8 ). 

(4 ) والمعرفة تكون من طريق العقل ومن طريق الحواس » ثم من 
طريق المخيلة الي هي رتبة”وسط” بين العقل والحس . والنبوة ضرورية 
للبشر في المهداية وفي المعرفة . 


التوسع والمطالعة 

رسائل الكندي الفلسفية ( محمد عبد الحادي أني ريدة ) » القاهرة 
( دار الفكر العرني ) ١59‏ "15 مه( 1568-1960 م) . 

رسالة في العقل ( راجع تلخيص كتاب النفس لابن رشد ) . 

-كتاب الكثدي الى المعتصم بالله في الفلسفة الاولى ( أحمد فؤاد 
الاهواني ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) 1448 م . 


() أحمسنا به . 


لفن 


رسالة في خبر تأليف الالحان ( روبرت لمن ومحمود الحنفى ) 
لييزيغ 18171 م . 1 
مولفات الكندي الموسيقية ( زكريا يوسف ) »؛ بغداد ( مطبعة 

شفيق ) 1١96817‏ م. 
-كيمياء العطر والتصعيدات » لايبزيغ 14م. 
رسالة في عمل السيوف ( فيصل بدوي ) » بغداد ( وزارة الارشاد) 


17م. 

دوا في سمل الساعات ( زكريا يوس ) ؛ بغداد ( مطبعة شفيق ) 
؟155ام. 

الرسائل المتفرقة في اليثة للمتقد مين ... » حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) /144 م . 


- يعقوب بن اسحاق الكندي : حياته وآثاره » تأليف كوركيس عواد 
القاهرة ( مديرية الفنون والثقافة الشعبية ) 1951 م . 

- التصانيف المنسوبة الى فيلسوف العرب ( الكندي ) » تأليف رتشرد 
مكارثئي » بغداد ككقام. 

صفحات من ححياة الكندي وفلسفته » تأليف عمر فروخ » يروت 
ردار العلم ) 1951 م. 

الكندي فيلسوف العرب » تأليف أحمد فؤاد الأهواني » القاهرة 
( الموؤسسة المصرية للتأليف والترجمة ) بلا تاريخ . 

- الكندي وفلسفته » تأليف محمد عبد الحادي ألي ريدة » القاهرة ( دار 
الفكر العرلي ) 148٠‏ م. 


لل 


ولد أبو عبد الله محمد" بن جابر بن سنان المسراني الي المعروف بالبتتاني 
في بنآن » وهي ناحية من حتران » نحو سن ٠ه‏ (804م) غ2 وكانت 
اقامته في الأكثر ني الرقئّة حيث قام بارصاده الفلكية . ولسنا نعلم من تفاصيل 
حباته الا أنه زار بغداد مراراً » وأنه كان متّصلا بأبي الحسن علي بن الفرات 
الذي تولى الوزارة ثلاث مرات للمقتدر بين سنة 95م (104م) وبين 
سنة 6017م (9175م). 

وني سنة 11 8ه (914 م) ورد البتثاني الى بغداد مع وفد من بي 
الزئّات من أهل الرقة في ظلامات كانت لهم . وفي طريق عودته من بغداد 
توفي عند قصر الحفضر أو قصر احص" قرب سامرًا 

كتبسسه 

لبتّاني من الكتب 5 مطالع البروج ني ما بين أرباع الفلك (عمله لابن 
الفرات ) -ر في محقيق أقدار الاتصالات شرح المقالات الاربع 
لبطليموس - زيج كبير . 


مقامه وجهرده 
البتّاني أحد المشهورين برصد الكواكب المتقد مين في علم الهندسة وعلم 
الميئة وحساب النجوم » وله زيج جليل ضمّنه أرصاد التَيزين "2 واصلاح 
)١(‏ النعران : الشمس والقمر . ويبدو أن كلمة « والكواكب » ساقطة بعد كلمة النيرين . 
انض 


حركاتما المثبتة في كتاب بطلتيموس المعروف بكتاب المجسطي » وذكر 
فيه حركات اللخمسة المتحيّرة على حسب ما أمكنه من اصلاحها وسائر ما 
يسحتاج اليه من حساب الفلك . وييدو أن هذا الزيج قد تغمسن أرصاد لاني 
من 554 ه (8/اهمم) الى سنة "٠5‏ م (116م) . وقد أثبت ت في هذا 
الزيج الكو اكب الثابتة )٠'‏ لسنة 194ه (١91م).‏ ولا يعلم أحد في 
الاسلام بلغ مبلغه في تصحيح ار صاد الكو اكب وامتحان حركاتما ( الفهرست 
904" ؛ القفطي .)181-18٠‏ 


منهاجه في العمل 

جعل البتاني لزيجه مقدامة ذكر فيها شرف علم النجوم ثم بسط منهاجه 
في عمل ذلك الزيج . وقد أورد الاستاذ قدري طوقان شيئاً من هذه المقدمة 
(تراث العرب العلمي ١5١51١8‏ ) ؛ وني ما يلي بعضها . 

لما أطلت النظر في هذا العلم ‏ ووقفلت مم اختلاف الكتب الموضوعة 
لحركات النجوم وما تبأ على بعض واضعيها من الخلل » في ما أوصلوه 
فيها من الاعمال وما ابتنوه عليها وما أمجتمع أيضاً في حركات النجوم علل 
طول الزمان » لما قيست ارصادها الى الارصاد القدرعة وما وجد في ميل 
فلك البروج على فلك معدّل التهار من التقارب وما تغيئر بتغيئره من أصناف 
الحساب وأقدار أز مان السنين وأوقات الفصول واتصالات النيئرين الي 
. يسعدال عليها بأزمان الكسوفات وأوقاتما آاجريت قِ تصحيح ذلك 
وإحكامه عل مذهب بطليموس قي الكتاب المعرف بالمجسطي » بعك 
إنعام النظر وطول الفكر والرَويّة » مقتفياً أثره متتبعا ما رسمه » اذ كان 
قد تقصى ذلك من وجوهه ودل” على العلئل والأسباب العار ضة فيه كالير هان 
الهندسي العددي الذي لا دافم صحته ولا يشلك" في -حقيقته .. 


)١(‏ يذكر سارطون ( ٠08 : ١‏ ) ان زيج البتاني يتضمن النجوم ألاوابت لسنة 151 ه 
(عخه- إزهدم)لا لعام لو لاة. 


م 


«ووضعت في ذلك كتاباً اوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استغلق 
وبّنت ما أشكلٌ من أصول هذا العلم أو شل" من فروعه وسهدلت به 
سبيل الهداية ..... في صناعة النجوم . وصححت فيه حركات الكواكب 
ومواضعها من متطقة فَلَك البروج على ما وجندتها بالراصد وحساب 
الكسوفين وسائر ما يسحتاج اليه من الاعمال . ثم أضفت إلى ذلك غيره مما 
يتحتاج اليه » وجعلت إخراج حركات الكواكب فيه من اللحداول لوقت 
انتصاف النهار من اليوم الذي يحُسب فيه بمدينة الرقّة » وبها كان الرضد 
والامتحان ... 6 


للتوسع. والمطالعة 
الزيج الصابني » رومية 19١0-1499‏ م. 
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أبوجكيرارازِي 


ولد أبو بكر محمد بن زكربًا الرازي في مدينة الري' » جتتوب" طهران » 
نحو سنة ٠176م‏ (854 م). وني نحو الثلاثين من عمره بدأ دراسة الطب . 
ويقول الرازي إنه قرأ الحكمة على البلخي (طبقات )"١١:1١‏ » وكان 
البلخي هذا «من أهل بلخ يطوف البلاد ويجول” الارض » حسّن المعرفةر 
بالفلسفة والعلوم القديعة (الفهرست 4١5‏ ). 

واتفق أن جاء الى الري طبيب فاضل وحكم بارع من أهل طبرستان 
هو أبو الحسن علي بن رَبن الطبري فقرأ الرازي عليه واستفاد منه علماً كثيراً . 
ويبدو أن ابن ربن هذا قد وصل الى الري في سنة 144١ه‏ (907م)ء 
بعد ثورة محمد بن هرون بطبرستان واستيلاء السامانيين عليها . ثم ان الرازي 
برع في الطب واشتهر فأصبح رئيساً لمارستان الري ( مستشفاها العام ) زماناً . 

م انتقل الرازي الى بغداد » وهو طبيب معروف مشهور في الأغلب ؛ 
وني بغداد أصبح ساعور ٠‏ المستشفى العتضدي . وني بغداد ايض اتصل 
الرازي بأبي الحسن علي بن عيمى اللمراح الذي وَرّر الخليفة المقتدر مسنة 
٠ه‏ (18اوم) وسئة 14م (977م). ولكنه لم يقطع صلاته 
يحكتام المشرق السامانيين '') على الأخص" . 

وعتمي الرازي في آتخر عمّره بماء زرقاء” أو سوداء” ثم شوفي في 
بغداة» ستة” "6٠‏ أو الالاه (974م) في الاغلب . 


. رئيس المستشفى . ني القاموس (؟ : 48) الساعور : مقدم التصارى في معرقة الطب‎ )١( 
ألف الرازي كتابه  المتصوري » للأمسير منصور بن إسحق بن أحد بن أسد السامائي‎ )0( 
ه).‎ 145-55١ ( حاكم الري‎ 
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كتبه 

لأبي بكر الرازي » "كسائر أطياء العرب ومفكريهم » كتب كثيرة 
متنوّعة ني المنطق وما وراء الطبيعة والآنغيات وعلم النفس ؛ ثم في الطييعيات 
وانغرافية والبصريات والكيمياء والطب والتشريح وطب العيون والهندسة 
والموسيقى والسياسة . ولا ريب في أن قيمته الاساسية انما هي في كتبه الطيية . 
من هذه : 

اللخاوي » وهو أجل كتبه وأعظمها يي صناعة الطب ٠‏ جمع فيه 
جميع ما وجده للاقدمين والمتأخرين ني الامراض ومداواتها . 

- المنصوري + وهو كتاب مختصر موجز في عشر مقالات ني علم الطب 
والتشريح والتشخيص وني الادوية والاغذية وفي حفظ الصحة وتدبير المسافرين 
وني الخبر ( للعظام المكسورة ) ومداواة الخروح والقروح » وفي السموم » 
وفي المسيات . 

كتاب في أن الحمئية المفرطة والمبادرة الى الادوية والتقليل من الاغذية 
لا يحفظ الصحة بل يحلب الأمراض . 

في أن جتهتال الاطباء يشددون على المرضى في منعهم من شهواهم » 
وإن لم يكن بالانسان كثير مرض » جهلا” واجزافاً . 

مقالة في كدري والخصية . 

-كتاب إلى من لا محضره الطبيب ( وفيه ذكر العلل ووصفها ومعابلتها 
بالآدوية الموجودة عادة في متناول اليد ) » ويعرف أيضتا بكتاب طسب الفقراء . 

-كتاب الادوية الموجو دة في كل مكان » يذكر فيه أدوة لا محتاج 
الطبيب الحاذق معها الى غيرها اذا خم" اليها ما يوجد في المطابخ والبيوت . 

كتاب في اللقوة ( اعوجاج الفم الى جانب العتق ) . 

كتب في هيثة العين » هيثة الكبد » هيئة الْأنْقَييئن » هيثة القلب» هيثة 
الصماخ » هيئة المفاصل . 


حفن 


مقالة في العلة (السبب ) الي من أجلها يعض" الزكام لاني زيد 
البلخي في الربيع عند شمه الورد . 

مقالة في الزكام والنزلة وامتلاء الرأس ومنع النزلة الى الصدر » والريح 
الي تسد المنخرين ومنع التنفس ببما . 

مقالة في أبدال الادوية المستعملة في الطب والعلاج » وقوانينها وجهة 
استعمالها . 

ولأني بكر الرازي عدد من الككتب تناول فيها ميل العامة عن الاطياء 
الحذاق ورواج حال الهال من الاطباء عند العامة وصعوبة شفاء الادواء 
السهلة أحياناً . من هذه : 

مقالة في الاسباب المميلة لقلوب أكثر الناس عن أفاضل الاطباء 
الى أخساتهم . 

-كتاب في أن العلل اليسيرة بعضها أعسر تعرفاً وعلاجاً . 

كتاب العلة ( السبب ) التي لها تذم العوام” الاطباء” الحلّاق . 

رسالة في العلل المشكلة وعذر الطبيب . 

رسالة في العلل القائلة لعظمها والقاتلة لظهورها بغتة مما لا يقدر الطبيب 
على صلاحها» وعذره في ذلك . 

كتاب في أن الطبيب الحاذق” ليس هو من قر على إبراء جميع _ 
العلل » فان ذلك ليس في الوسع ولا في صناعة أبقراط ؛ وأن الطبيب قد 
ستحق أن يشكر وبمدح ء وأن تسسطم” صناعة” الطب وتشراف.» وإن" 
هو (أي الطبيب ) لم يقدر على ذلك ( على شفاء جميع الامراض ) ؛ 
بعد أن يكون متقدماً لأهل بلده وعصره . 

رسالة ني أن الصانع المتعرّف (!) في صناعته معدوم في جل الصناعات و 
لا في الطب خاصة ء والعلة من أجلها صار ينجح جهال الاطباء والعوام 
والنساء في المدن في علاج بعض الامراض أكير من العلماء » وعذر الطبيب 
في ذلك . 


ينض 


رسالة في محنة( امتحان ) الطبيب » وكيف يتبغي أن يكون في حاله 
ونفسه وسيرته وأدبه . 

رسالة في أن العلل المستكملة (1) الي لا يقدر الأعلااء أن يعبروا 
عنها ويحتاج الطبيب الى لزوم العليل والى استعمال بعض التجربة لاستتخراجها 
والوقوف عليها » ونحير الطبيب . 

ولأبي بكر الرازي أيضاًكتب في غير الطب كثيرة متفاوتة في القيمة » منها : 

كتاب هيثة العالم » وغرضه أن يبين أن الارض كرية وأنها في وسط 
الفلك » وأنه (أي الفلك ) فو قطبين يدور عليهما ؛ وأن الشمس أعظم 
من الارض » والقمر أصغر منها (من الأرض ). 

كتاب في كيفية الإبصار يبين فيه أن الابصار ليس يكون بشعاع يخرج 
من العين ؛ وينقض فيه أشكالا” من كتاب اقليدس في المناظر . 

كتاب في أن صناعة الكيمياء أقرب الى الوجود منها الى الامتناع » 
سماه كتاب الإثيات . 

-كتاب في محلنة الذهب والفضة والميزان الطبيعي ( لاستخراج الثقل 
النوعي ) . 

كتاب في أنه لا يتتصور لمن لا د ربة له بالبرهان أن الارض كرية 
وأن الناس حوفا . ١‏ 1 

- مقالة في العلة اللي لها يحرق الثلج ويقرح . 

مقامه وأقواله 

أبو بكر الرازي طبيب في الدرجة الاولى ؛ انه طبيب الاسلام غير 
مدافم” » وهو أعظم طبيب في الاسلام وني العصور الوسطى في الشرق والغرب 
معأ . ثم انه أول طبيب طبق الكيمياء في التطبيب ( في وصف العلاج ) : 
( ليس من الضروري أن يعالج الطبيب المريض بادة واحدة تشفيه » بل قد 
يكون من الممكن أن يصف الطبيب للمريض مادتين اذا تفاعلتا في جسم 
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المريض ندج منهما مادة' ثالثة فيكون شفاء المريض حينثذ أضمن” وأسرع) . 
ولقد اهم" الرازي بعاملين في تطبيبه » أولمما أنه لأ الى العامل النفسي في 
المعالحة : بتشجيع المريض وتأميله بالشفاء » وثانيهما الملاحظة السريرية 
( دراسة سير المرض وتطوره ) . 

أما العامل النفساني فلم 0 عند الرازي جانباً روحانياً فصب » بل 
كان فيه نظرة” فلسفية تساعد الطبيب على حسن التشخيص وعلى التمييز 
بين االحانب الحقيقي وابكانب الوهمي ( او الكاذب ) من الشكاة الي - 
المريض للطبيب . من أجل ذلك يرى الرازي أن العلاج بالدواء ليس محموداً 
في كل" حالة » فان هنالك حالات يجب أن يسعالج فيها المريض” بالأغذية » 
أو بالأدوية البسيطة اليسيرة » أو بالوعظ والايهام . 

وتبسّط الرازي في الطب وبرع في التشريح وني الامراض الداخخلية 
وأمراض النساء والتوليد وفي التكحيل ( معابكة أمراض العيون ) . ودرس 
المدري والحتصبة والطاعون » وله أول تقرير ( وصف ) سريري للجدّري » 
بل هو أول من أشار الى هذا المرض . 

والرازي عام كيماوي في الدرجة الثانية . ونحن تقوم بالكيمياء عنده 
أمرين : الصنعة ( محاومة تحويل المعادن اللمسيسة كالرصاص والشحاس الى معادن 
شريفة كالفضة والذهب ) ثم علم الكيمياء على ما نعرف في العصر 
الحديثٌ . يذكر الرازي في كتابه و سر الاسرار : طريقة الاختبار في الكيمياء 
وكيف يحب أن يعد الكيماوي أدواته ومواده كلها قبل أن يبدأ بالعمل . 
وقد وصف الرازي لنا عشرين أداة ما بين زجاجية ومعدنية . وقد قسم 
الرازي المواد. أربعة أقسام : سعد نية (غير عضوية ) 5 نباتية م حيوانية 
( عضوية ) ثم مشتقة ( مركبة ) . وقد قسم المواد المعدنية ( غير العضوية ) 

ستة أقسام . . وحفّر الرازي عدداً من الحوامض منها زيت الزاج أو الزاج 

الأخضر (حامض الكبريتيك ) » كما حفر القول ( الكحول ) باستقطاره 
من مواد نشوية وسكرية متخمرة . 


عفن 


وبرع الرازي في الطبيعيات » فله الميزان الطبيعي الذي قيس به القل 
النوعي . ولقد تقدآم الرازي على ابن سينا وابن اليم ( سبقهما ) في نقض 
القول بأن البصر يكون يروج شعاع من العين الى الشيء المبصسّر ( وقال بأنه 
يكون بصدور شعاع من الشبيء المبصر الى العين ) . 

وعالج الرازي عدداً من موضوعات الفلسفة الالمية » ولكنه لم يبلغ 
فيها مبلغاً ؛ وقد رد" عليه كثيرون في ذلك ٠‏ منهم الفارابي ( القفطي 78١‏ ) . 
وكان الرازي يلفق في الالحيات بين آراء فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطين وبين آراء الدهرية والبراهمة والثنوية. فبينما هو يقول بأن في 
الوجود خمسةة أشياءة قديمة : الباري والنفس” والحيولي والمكان” والزمان » 
تراه يقول بأن العام ممحداث وأله سيفى . والرازي يرى رأي البراهمة 
في أن النبوّة اذا كانت جائزة في -حق شخص فالها تكون جائزة في حق كل 
شخص آخخر . 


جملة من أقراله 

ولألي بكر الرازي أقوال في الطب هي في الحقيقة نصائح للطبيب في 
الأكثر والمريض في الاقل » وهي في الوقت نفسه قواعد عامة" أو أقوال 
صائبة (طبقات الاطباء ١‏ : 4 ا" "١6‏ ): 

الحقيقة في الطب غاية لا تشُدرك » والعلاج يما تنصّه الكتب دون إجمال 
الماهر برأيه خطر ... الاستكثار من قراءة كتب الحكماء والإشراف على 
أسرارهم نافع لكل حكم عظيم الخطر .. 

... العمر يقصر عن الوقوف على فعل كل نبات في الأرض »ع فعليك 
بالاشهر مما أجمع” عليه » ودع الشاذ” واقتصر على ما جرت ... من لم 
يعن" بالأمور الطبيعية والعلوم الفلسفية” والقوانين المنطقية ولم يعدل عن 
اللذات الدنيائية فاتّهمه في علمه ء ولا سيما في صناعة الطب ... مبى اجتمع 
جالينوس ( المقدرة الطبتية ) وأرسطوطاليس (المقدرة العقلية ) على معى 


ون 


فذلك هو الصواب » ومنى اختلفا صعب على العقول احراك صوابه -جدا... 
الامراض الحارّة أقتل من الأمراض الباردة لسرعة حركة النار ... الناقهون 
من المرضى اذا اشتهوًا من الطعام ما يضرَّهم » فيجب للطبيب أن يحتال 
في تدبير ذلك الطعام وصرفه الى كيفية موافقة ولا يمنعهم مما يشتهون بئة . 


... ينبغي للطبيب أن يُوهم المريض” أبداً الصحّة ويرجنيه بباء 
وإن كان غير واثق بذلك » فمزاج ابلسم تابع لأخلاق النفس ... الاطباء 
الآميئّون والمقلّدون والاحداث ومن لا تجربة” لهم ٠‏ ومن قلت ععنايتته 
وكثرت شتهتواته » قتّالون ... ينبغي للطبيب ألا" يدع مساءلة المريض عن 
ع عل نا مكل أن قر تند عند مه من داخل ومن خارج ٠‏ ثم يقضي 
بالأقوى ... ينبغي للمريض أن يقتصر على واحد ممن يوثق به من الأطبناء 
فان خطأً ( الطبيب الواحد) في جنب صوايم قليل جداً. .. هن تطبب عند كثير 
من الأطباء يوشك أن يقع في خطأ كل واحد منهم . .. باختلااف عروض 
البلدان تحتلف المزاجات والاخلاق والعادات وطباع الادوية والاغذية ... 
ان استطاع الحكيم أن يعالج بالأغذية دون الأدوية فقد وافق السعادة . 


قو له بالقدماء ا خمسة وحدوث العام : 


... أنا أقول» إن اللخمسة” قديمة” : الباري سبحانه ثم النفس” الكليّة 
ثم الهيولي الاولة ثم المكان والزمان المطلقان ... 


.. والعلة في أحداث العالم أن النفس اشتهت أن تتجبّل في هذا العالم » 
ورمكتها الشهوة لذلك ولم تعلم ما ينحقها من الوبال اذا نجبسلت فيه . 
واضطربت (النفس ) في إحداث العالم وحراكت الميولي حركات مضطربة” 
مشوشة على غير نظام وعجزت عما أرادت » فرتحمها الباري جل' وتعالى 
وأعامها على إحداث هذا العالم وحملها على النظام والاعتدال ررحمة” منه 

لما وعلما أنبا اذا ذاقت وبال” ما اكتسبنئه عادت إلى عالها وسكن اضطرا بها 
وزالت شهوتها واستراحت . فأحدثت (النفس"” الكلّيّة ) هذا العله" بمعاونة 


قفن تاريخ الفكر العربي ط ؟ (1؟) 


البارىء لا . ولولا ذلك لا قدرت على إحدائه ؛ ولولا هذه العلة لما أَحند نش 
العالم ... (رسائل الرازي .)7"١8 1١869‏ 


للتوسع والمطالعة 

رسائل فلسفية ... للرازي ( بول كراوس ) » القاهرة 19184 م . 
- المرشد أو الفصول مع نصوص طبئيَة ( تقديم وتحقيق أليير اسكندر) 
و لك داري ل ( مجلة 

معهد المخطوطات العربية » /ا :١21١95١1م.)‏ 

الحاوي في الطب » اليندقية 1647 ؛ حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) 1529-١198‏ م . 

الخدري والحصبة » لندن 1855 م. 

مقالة في الخصى المتولد في الكلي والمثانة » باريس 1845 م . 

رسالة للبيروني في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي » القاهرة 
كلاقام. 

- محمد بن كربا الرازي الطبيب الكيميائي الفيلسوف » تأليف الدكتور 
داوود الحلي الموصلي » الموصل ( مطبعة محفوظ ) بلا تاريخ . 


فض 


هو فخر الدين أبو بكر محمد بن الحسن الاسب المعروف بالكرخي ٠١‏ 
من اهل كرخ بغداد . لا نعرف من حياته سوى أنه عاش يي بغداد » وأنه 
ألّف كتابه «الفخري » للوزير فخر الملك أبي غالب محمد بن خلف !"" . 

ومن مراجعة معجم الأنساب والاسرات الحاكمة » تأليف زامباور 
(ص ب#بم, 90م ) » يظهر أن ذا السعادتين أبا غالب الحسن بن منصور 
وز سنة /1ؤم م (لا١١٠1م)‏ لبهاء الدولة البويبي أمير الأمراء في بغداد 
زويم _408ه) ثم ور ثانية (4.4- 41٠١‏ ه) لسلطان الدولة أي 
شجاع البويمي » ثم وزر ثالثة سنة 4117م (11١1م)‏ لمشراف الدولة ؛ 
وقد توفي في سنة 417 ه نفسها . ويحسن أن نلاحظ أن اسم الوزير م#تلف 
في النصّين » ولكن كنيته واحدة وزمن تولّيه الوزارة متقارب في الروايتين ٠‏ 

واعتماداً على ما مر جعل تقر من الدارسين وفاة” الكرخي الحاسب 
محصورة” بين عامي ول وؤكءام (بين ١٠4-و0١45ه).‏ 


كتبسسه 


يكُدكر للكرخي ثلاثة كتب : 
الكاني ( في الحساب ) 


() يرى امستغرق دلا بيذا 7104 عالط ان لقب هذا العام الرياضي الكرجي ( راجسع 
مطوعة معدعك5 هآ مس 8٠‏ ) . 
(؟) طوقات نئئع؟ اماد عل « آثار بآقية » ؟ : 1580ءه 


اوفرفا 


الفخري (ثي الخبر والمقابلة ) 
البديع في الحبر والمقابلة » وفيه نظريات ومعادلات وبراهين أكثر 
تعقنداً مما جاء في الفخري ). 


مقامه وأراؤه 

من المستغرب أن الكرخي ل يستعمل الأرقام” الهندية في كتبه » بل كان 
يثبت الأعداد مكتوية بالأحرف . وقد قال بعضهم إن هذا يدل عل ميله 
الى طريقة اليونانيين في الرياضيات أكير من ميله الى طريقة الهنود . 

واعتمد الكرخي » ني كتبه في احبر » كتاب الوارزمي» ولكنه 0 
الكوارزمي في الخلول وفي ترقّيه في المعادلات وني الاكثار من اليرا 
ويلك تمصع أن يشخذ جيه صودة .ف ب ليه علم لبر عند رب ف 
أيامه . ومما يدعم هذا الحكم ممقلطع' في مقدامة كتاب الفخري هو 
( طوقان ١٠65؟‏ ؛ الطبعة الثالثة 85> ) : 

.. اي وجدت علم” الحساب موضوعاً لإخراج المجهولات من المعلومات 

في جميع أنواعه » وألفيئت أوضح الابواب اليه صناعة الحبر والمقابلة 
لقوتها واطرادها في جميع اللا الحسابية على اختلافها . ورأيت الكتب 
المصتّفة فيه غير ضامنة لما يحتاج اليه من معرفة أصوها » ولأوفتّه 233 بما 
يستعان به على علم فروعهاء وأن مصثفيها أهملوا شرح مقدامائها » وهي 
السبيل الى الغاية والموصلة الى النهاية . ثم لم أجد لها ذكرا ولا بياناً ... فلم 
أجد بدأ من تأليف كتاب يحيط بها ويشتمل عليها ... 


التوسع والمطالعة 
كتاب الوافي في الحساب » استانبول ( مكتبة السليمانية ) . 
انباط المياه االحفية » حيدر اباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 9ه"1 م 
)١(‏ كذا في الأصل , والمعنى المقصود : ولا وافية » ولا وفية . 
كفن 


ا مسكوب؛ه 


هو أبو علي أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسكويه المعروف بالخازن ؛ 
لأنه كان كاتباً وخازناً للكتب للملك عضد الدولة الذي حكم من سنة ا" الى 
#لا" للهجترة (القفطي 71 ) » كما كان ذا حظوة عند سلفه ركن 
الدولة 55-518" ه) . وعند خلفه صّمصام الدولة ( 18/9 ا" م) 
في الري . ويبدو ايضاً أنه قد خدم أبا محمد الحسن المهلني الذي ودر لمعن 
الدولة "سنة” 784 ه( 16٠‏ م ) ثم توفي سنة 1ه" ه( 457 م ) . وعلى هذا لا 
يمكن ان يكون ابن مسكويه قد ولد بعد سنة «"ال هم (9141م). 

التققى ابن مسكويه بابن سينا مرارا ونناقشا في عدد من الامور . ومات 
ابن مسكويه وقد طعن” في السن » في صفر سنة ١؟4‏ ه ( 1٠١٠‏ م). 

مقامه وكتبه 

كان ابن مسكويه طبيباً فاضلا" خبيراً بصناعة الطب جينّد الإحاطة يأصوها 
وفروعها . وكان مؤرضاً قديرا» وعالاً أخلاقيً بارعا . وقد كانت له أيضاً 
مشاركة" حسنة في العلوم اللغوية والأدبية والعلوم القديمة . غير أن ابن سينا 
قد نسبه الى عسر الفهم (القفطي 8#" ) . 

ولابن مسكويه عدد من الكتب هي ( القفطي ١“ا" ‏ ؟"ا” ) : 

كتاب أنس الفريد » وهو هو أحسن كتاب ألتّف قْ الحكايات القصار 
والفوائد اللطاف . 

تجارب الأمم ني التاريخ بلغ فيه الى بعض سنة 801 » وهي السسنة التي 
مات فيها عضد” الدولة . وهو كتاب جميل كبير يشتمل على كل" ما ورد 
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في التاريخ ما أوجبته التجربة” وتفريط من فرط وحزم من استعمل الحزم . 
-كتاب الطبيخ ( طبقات الاطبئّاء ١‏ : 746 ) » ولعلّه كتاب تركيب 

الباجات )١١‏ من الأطعمة » أحكمه غاية” الاحكام وأتى فيه من أصول علم 
الطبخ وفروعه بكل غريب حسن . 

كتاب الاشربة ( طبقات الاطياء ١‏ : 746 » 7375 ؛ لم يذكره القفطي) . 

-كتاب في الأدوية المفردة . 

كتاب الفوز الصغير ( مطبوع باسم الفوز الأصغر ) . 

_كتاب الفوز الكبير ( او الأكبر ) » ويقصد أن يكون تفصيلا” وزيادة 
على ما في كتاب الفوز الصغير . 

كتاب مهذيب الاخلاق (طيقات الاطباء ١‏ : 548 ؛ وم يذكره 
القفطي ) . 

جمل آرائه 

يضم كتاب الفوز الاصغر ثلاثة” موضوعات تتعلّق بعلم ما وراء الطبيعة : 
الكلام” على الله » الكلام على النفس » والكلام على النبوة . وكلامه كلته 
مجموع من أقوال الفلاسفة اليونان . أما الأخل من أفلاطون وأرسطو وفرفوريوس 
تصريحاً وتلويحا فكثير". وهنالك آراء أخذها من فلاسفة أقل' شهرة” ثم لم 
يمسبها الى قائليها » إمًا لأنه لم يعرف قائليها أو لأنه لم يحد ضرورة لذلك . 
من ذلك كللّه قوله وص 2٠1١١‏ 4؟) : «المحسوسات كلها متبدلة سيبالة 
لا تلبث على حال واحدة ولا قدراً يسيراً من الزمن ... كالوجود » اذ كان 
غير باق ولا ثابت على حال واحدة ولا طرفة” عين » بل إنما وجوده بالحركة. 
والزمان على طريق التكون » » فذلك قول هيرا كليطوس الافسومي ومذهبه 
الذي يتميتر به . أما الفصل الذي عقده ابن مسكويه للكلام على أن الانسان 
عالم صغير ( ص 47-547 ) فهو قول أنبنقليس » ولعل ابن مسكويه تناوله 
من اخوان الصفا . 

(1) ني المعجم الوسيط ( ١‏ : ه8 ) البأج ( هالهمزة » والميع. بأجات ) : اللون من الطعام 

هف 


(١1)يرى‏ ابن مسكويه في. الله رأي الفلاسفة الالحيين والمعتزلة بأن الله 
صانع العالم موجود بالذات » وأن العام موجود بالعترض ختلقنه الله من 
لا شيء . والله (صانع العام ) يعرف بطريق السكثب لا بطريق الإيماب » 
وهو واحد . 

(7 ) والنقس عند ابن مسكويه كالنفس عند الفلاسفة الاليين والمعتزلة : 
ليست جسم ولاعترص » تدرك الموجودات كذّها ادراكاً عاماً غير متصل 
بعضو مخصوص في البدن ؛ وهي غير الحياة . والنفس جوهر حي باقر وها 
حال" من الكمال يتال في الدنيا حهى تثال النفس سعادتها في الآخرة . واذا 
استكمل الانسان الحكمة النظرية ( المنطق وما بعد الطبيعة ) والحكمة العماية 
( السياسة والاخلاق ) فقد استحق ى أن يسمى حكيماً وفيلسوفاً » وقد سعد 
السعادة التاممة . 

(") ورأي ابن مسكويه في النبوة قريب من رأي الفارابي واخوان 
الصفاء إلا" أنه أقرب منهم ني ذلك الى الايمان لدبي . ان ابن مسكويه 
يريد أن يفسر النبوة الدينية تفسيراً طبيعياً حينآ ثم تفسيرآ نفسياً ماورائياً 
حيناً آخر : 

يرى ابن مسكويه أن الانسان عام صغير » وقواه متصلة . وفيه نظائر 
جميع ما في العالم الكبير . والحواس اللحمس ني الانسان لما » بالاضافة الى 
قواها المختصة با » ححاسة ححاسة” » حس مشترك جامع يولف بينها ٠.‏ ومن 
خصائص الحس المشترك أن يقبل الصور من الحواس دافعة واحدة » بلا زمان 
ولا نجزئة ولا انقسام ؛ ولا تختلط الصور فيه ولا تنزاحم . 

وترثقي هذه القوة ( امس المشرك ) الى قوة نسمى المتخيلة في مقدمة 
الدماغ . وترتقي هذه القوة المتخيلة في إنساني ما حتى جاوز حداها المألوفة 
ني معظم البشر » فلا يبقى هذا الانسان » بهذا آلرني الى هذه الدرجة » إنساناً + 
بل يصير ملكا كرياً . فاذا هو أدام التفكير بعد أن يصل الى هذه المرتبة 
يقرى هاجسه ويحتد” نظره وتاوح له الأمور الإلهية واضحة جداً . 


فض 


أما اتصال تلك الأمور الإلحية بالنبي فيقول فيه ابن مسكويه ؛ 

ان ذلك الانسان قد ارتقى من قوة الحس” إلى قوة التخيّل فإلى قوة 
الفكثر فإلى إدراك حقائق الأمور الي في العقل » وبعض هذه الأمور متصل 
ببعض. اتصالا” روحيآ من أدنى إلى أعلى . ولكن ربما انعكست في بعض 
الأمزجة متحطة”» كما تصاعدت على سبيل الفيض . فيوثّر حيتئذ 
العقل في القوة الفكرية » وتوثر القوة الفكرية في القوة المتخيلة » وتؤثر القوة 
المتخيلة في الحس قيرى ذلك الانسان أمثلة الأمور المعقولة ‏ أعي حقائق 
الاشياء ومباد يها وأسبابها ‏ كأنها خارجة عنه » وكأنما يراها بنظره وسمعها 
بأذنه (كما أن النائم يرى أمثلة الاشياء المحسوسة في القوة المتخيلة ويظن أنه 
يراها من خارج ). وربما كانت ( هذه الأمور الي يراها ذلك الانسان ) 
صحيحة مبئشرة أو مستذرة بالمستأنف ؛ وربما رأى الأمور بأعيانها من 
غير (حاجة الى تأويل ) ؛ وربما رآها مرموزة تحتاج الى تأويل . 

هكذا يعلل ابن مسكويه النبوة والوحي » ويستعمل ني تعليله الرمز الشديد 
أحياناً . 


الأخلاق 

جمع ابن مسكويه في كتابه « تهذيب الاخلاق » أقوال الفلاسفة القدماء 
أمثال بقراط وفيثاغوراس وأفلاطون وأرسطوطاليس وفرفوريوس ثم فم 
ليها أشياء” قليلة” من الاسلام ومن الشعر العربي » وأراد أن يستخرج منها 
كلها نظام أخلاقياً اجتماعيا وعملياً يصمح اتخاذاه دسْتوراً في الحياة . 

يقول ابن مسكويه إن غاية الأخلاق أن تتصدار الافعال” عنا جميلة” بلا 
كلفة ولكن بصناعة وترتيب تعليمي » أي بفهم لما نفعل ولأسباب ما نفعل . 
والاخلاق تابعة النفس لا للجسدء ولا يمكن أن تحصل الفضائل فينا الا بعد 
إزالة أضدادها (أي الرذائل ) من النفس . 

والفضائل أريع : العفئّة والشجاعة والسخاء والعدالة » وهي أوساط بين 


ملسن 


أطراف الرذائل (كما يقول أفلاطون ) . والانسان يتعلم الفضائل إما من 
التشبته بالطبيعة اذا كان مدركا ء أو من الشريعة الي تقوم الاطفال” وتعلمهم 
الاخلاق” المرضية » أو بالتقليد من الأبوين . والناس متفاوتون في الاستعداد 
لقتبول الآداب » كما أن الاخلاق قابلة للتغير . 1 

فاذا جاء ابن مسكو يه الى الفصل الذي كتبه في تربية الاحداث قال ( ص 
(ص 58 ) : «نقلت أكتره من كتاب بروسن ؛. وهو يرى أن الآداب 
نافعة في الكبار والصغار ء الا أنها في الصغار أنفع لأن الصبي يكون في ابتداء 
نشوثه قبيح الافعال » من غير أن يلقي بالا” الى ذلك ومن غير أن يقلصدة 
ذلك . من أجل ذلك وَجتب أن يربَى الحدنث على الافعال اللحميلة في المطعم 
والمجالسة والعادات حى ترسخ تلك الافعال” الحميلة فيهم وتكون لحم عادة . 
ويجب أن يعمد الاحداث عن مجالس أهل اللهو القببح وأهل السخافات . 

وهو يرى أيضاً أن الشعوب تتفاوت في مراتبها من المدنية » فأواخصر 
الأرك 277 وأواخر الرنج وأشباههم لا يتميزون من القرود إلا ,عرتبة يسيرة . 
ثم تعزايد قوة التمييز والفهم كلما اقتربنا من وسط الاقاليم » فيحدث و 
أهلها الذكاء وسرعة القهو والقبول للفضائل . والى هذا الموضع ينتهي فعل” 
الطبيعة الي وكلها الله عزّ وجل بالمحسرسات » ثم يستعل ( الانسان ) هذا 
ابول لاكتساب الفضائل واتتناتما بالارادة والسعي والاجتهاد حبى يصل 
الى لحر أفُقّه "9'. فاذا صار ( الانسان) الى آخر أفقه اتصل بأول أفق 
الملائكة » وهذا أعلى مرتبة للإنسان رص 4/ا). 

وهنالك فرق بين الخير والسعادة . الخير عام للجميع . والله هو اللبير 
الاول المطلق » فان جميع الاشياء تتحراه نحوه بالشوق اليه . أما السعادة فامها 
ال خاصة محتلف بين انسان وانسان » أو بين حيوان وحيوان » وان كنا 
لا نسمي ما يتأتى للحيوانات في مأكلها ومشاربها وراحانها سعادة» بل يختواتفاقا . 


, العائشوت في أقامي بلاد الترك‎ )١١ 
0 الى آفقه : الى أرقى مراتب التطور الطبيعي في الآمة‎ )١( 
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وعللى الانسان ان يفعل لير للخير نفسه » لا لينال” به أمراً آخر . ولا 
تنم اخيرات للناس الا بتعاونهم . قال ابن مسكويه (ص ١168‏ ) : 

وولما كانت هذه الخيرات الانسانية وملكاتها الي في النفس كثيرة » وم 
يكن في طاقة الانسان الواحد القيام يمجميعها » وجب أن يقوم يبا جميعها 
جماعة” كثيرة منهم . ولذلك وجب أن تكون أشخاص الناس كثيرة » وأن 
يجتمعوا في زمان واحد على نحصيل هذه السعادات المشركة ليم" للجميع 
الكمال” الانبي وتحصلٌ لمم السعادات . .. ولولا ذلك لما تمت لهذا ( الانسان ) 
سعادته » فيكون اذن كل" واحد ( في المجتمع ) بمازلة عضو من أعضاء البدن ؛ 
وقوام الانسان يتمام أعضاء بدنه » . 

والمُلك عد ابن مسكويه سقيس على الاسرة » فالملك بالنسية الى الرعية 
أب والرعية أيناء بالاضافة الى الملك » واخوة باضافة بعضهم الى لط 

بعدئذ يتكلم ابن مسكويه على أنواع المحبة والصداقة وعلى أنواع المودة . 


ابن مسكويه 

الحكمة الخالدة ( عبد الرحمن يدوي ) » القاهرة ( مطيعة النهضة ) 
65م. 

كتاب الفوز الاصغر » مصر ( مطبعة السعادة ) ه11 هع /1107م. 

تبذيب الاخلاق » القاهرة /ا2 ١7"‏ هع 1978م . الخ . . 

نجارب الامم وتقارب الهمم » أجزاء متفرقة » أوكسفورد )2 
١5ام.‏ 

فلسفة ابن مسكويه الاخلاقية ومصاحرها » تأليف عزّت عبدالعزيز» 
القاهرة 1145 م . 


اليس في تاريخ الفكر » فيما أحسّب » حركة بدأت في ساعةر من تجار 
غير الاشعرية : في يوم جلمعة من أيام سنة 196 ه (1908م)- في الاغلبيب 
رقي أبو الحسن الاشعري كرمييا في المسجد المامع في البصرة ونادى بأعى 
صوته : من عَرفي فقد عرفني ؛ ومن لم يفي فأنا أعرفه بنفسي ؛ أنا 
أبو الحسن علي بن اسماعيل الاشعري » كنت أقول بخلق القرآن » وأن الله 
لا تراه الابصار » وأن افعال الشرّ أنا أفعلها . وأنا تائب؟ مسقل م عن ذلك» 
معتقد للرد على المعتزلة مخرج لفضائحهم ومعائبهم ؛. 

"منذ ذلك اليوم أعان الاشعري احملة” على المعتزلة وأصبح في العلم 
0 مذهب كلامي جديد اسمه المذهب الاشعري ء وهو في اللتقيقة 

جديد لمذهب أهل السنة والجماعة . أما اللشديد الحقيقي في هذا المذهب 
0 استخدم أد لَه خصومه المعمز ل لبتنقض” بها آراءهم وحججهم . 

في هذا الوقت نفسه كان قي العلم الاسلامي فقيهان آخران يتهجان 
التهنج نفسه . ولكن الامام الاشعري كان أكثر منهما حظا في الششهئرة ة التي 
الها والاثر الذي تركه . هذان الفقيهان هما أحمد الطحاوي (ت 4ه 
-*14م) في مصر وأبو منصور الاتريدي (ت ”هم 145 م) في 
سمرقند . 


أبو الحسن الأشعري 
ولد أبو الحسن علي" بن اسماعيل الاشعري في البصرة » سنة ٠076ه.‏ 


نفرون 


(4074 م ) ني الاغلب » ويم من أبيه باكرا . وقد تزواج أبو علي" سباي 
المولود سنة ه"ا7 هم (844م) أمك الاشعر ي بعد وفاة زوجها اسماعيل . 
وفي بيت ابلابائي نشأ الاشعري وتربى » ولكنه لم يكن فقيراً فقد كانت له 
ضيئعة يأكل من غلتها . 

وتاة الاشعري علومه على ابحبائي وأخذ عنه علم الكلام ومذهب الاعتزال؛ 

ثم انقلب على المعتزلة وألزم” نفسّه الدفاعء عن أراء أهل السئة والجماعة . 
وحن لا ترف تاريخ ذلك الانقلاب للفاجىء في حياة الأشعري إلا عسلى 
وجه التقريب ثم لا نعرف شي من أسبابه . ولكن” الاشعري كان يتردد على 
بغداد ويجلس في أيام اللمع في -حلقة الفقيه الشافعي أني اسحق ابراهيم بن 
أحمد المروزي (ت مصر "4٠‏ م 168 م ) ؛ في جامع المتصور . ويبدو 
أنه قد تكشسّف للاشعري ني هذه الحلقة وني أمثالها ما كرّهه بالاعتزال 2 
بد" من أن يكون مت أيضاً أسباب' اجتماعية ونفسية وعقلية حملته على مفارقة 
المعتزلة . ولما القلب الاشعري على المعتزلة انتقل الى بغداد واستقر فيها الى أن 
توفي سنة ٠#هم‏ (947م). 

مقامه وآثاره 

الى أني حسن الاشعري ا مذهب الاشعرية . ولكن” الاشعرية” 
ليست مذهباً جديداً » ولا مذهبآ موازياً للاعتزال مثلاه” » ولكنشها رجوع الى 
رأي أهل السثنّة وابماعة من المسلمين الاولين . أما العنصرٌ البارز في الاشعرية 
فهو النظام ابحدلي الذي استخدمه الاشعري ني نصرة مذهب السنة : لقد تبنى 
جانباً من الادلة العقلية التي نشأت للدفاع عن الاعتزال حتى يَنْصرٌ بها 
السئة القائمة في أساسها على الوحى وعلى الخبر عن الرسول وعن الصحابة . 
ان مذهب الاشعرية في حقيقته مذهب وسط" يأخل مادانه من الاسلام ويأخحل 
الحجاج واللحدال من المعتزلة والمتفلسفة . 

وني مقام الأشعري جانب بارز جدآ » هو أن الاشعري كان ني أول أمره 
معز ليآ » وكان متمرساً بالحدل المعتزلي عارفاً بآراء المعتزلة » بصيراً بمواطن 


لفرسنا 


القوة والضعض فيها » فلما انتقل الى صفوف اهل السنة حمل معه هذا 
الاختبار الواسع واستخدمه في الرد على المعنزلة أنفسهم . والذي يطالم كتاب 
مقالات الاسلاميين للأشعر ي » يعجب عمقدرة الاشعري على الاحاطة 
بآراء الفرق والاشخاص ويحسن الموازنة بينها . 

ولأبي الحسن الاشعري كتب كثيرة منها تفسير للقرآن ني ثلاثين مجدّداً , 
5 اللمع » 5 القياس  »‏ الاجتهاد » مقالات الاسلاميين » الإبائة عن أصول 
الديانة » رسالة في استحسان االحوض في علم الكلام. وله رسائل كثيرة في 
الرد على الأديان والمذاهب المخالفة . 


آرازه 

ليس للاشعري آراء" خاصة" به خاررجة” عما جاء به الاسلام . قال يصف 
عقيدتقه ( الابالة ه ) : 

« قولّنا الذي نقول” به وعقيدثشنا الي ندين بها التمسّك” بكتاب ربّنا 
عزّ وجل وبسذة نبينا عليه السلام » وما روي عن الصحابة والتابعين وأممة 
الحديث » ونحن بذلك معتصمون ». 

لكن” للاشعري وصفاً لعدد من تفاصيل الاعتقاد منها : ( الشهرستاني ١‏ : 
8 وما بعدها ) : 

الباري تعالى عالم بعلم حي يحياة مريد بارادة متكلم ابكلام سميع 

بسمع بصير بيصر . للحي صو ا م 
ولا (هي ) غيره... 

علم الله واحد" يتعلق” مجميع المعلومات : المستحيل منها والحاتز 
والواجب والموجود والمعدوم » وقدرته واحدة تتعلق يجميع م ينصح 
وجوده من ابلائرات . وارادته واحدة قديمة أزلية متعلّقة مجميع _ المرادات 

من أفعاله اللخاصة وأفعال عباده من حيث أنْها مخلوقة (لله) لا من حيث 
ره الذي يَكنسبه البشر يأفعالهم . 


ينادان 


كل موجود يتصيح أن يترى » والله موجود فيصبح أن يرى. وقد 
ورد في السمع أن المؤمئين يرون الله في الآخرة » ولكن لا على مقتفضى 
رؤيتنا نحن للاشياء في الدنيا . 

الايمان هو التصديق بالقلب . أما القول” باللسان والعمل بالأركان 
ففروع من الايمان . فمن صدآق بقلبه » أي أقر بوحدانية الله واعترف 
بالرسل تصديقاً لهم فيما جاءوا به من عند الله » صح ايمانه . 

صاحب الكبيرة اذا خخرج من الدنيا من غير توبة فحكلمه إلى الله 
يعفر له أو يعلتبه بمقدار جرمه » ولكن لا يمدّده في النار مع الكافرين . 
على أن ذلك كلته راجع' إلى ارادة الله وحد”ه ء ولا يجب على الله قبول التوبة » 
بل إن الله قد "يدخل جميع العباد الى ابكئة ( الطائعين والعاصين ) » وقد 
يدخلهم كلهم الى النار ولا يكون ذلك ظلماً منه أو حتفا . فالظلم هو 
التصرف في ما لا يتملكله المتصرفاء أو وضع الشيء في غير موضعه . 
والله سبحانه مالك" العباد يفعل بهم ما يشاء » وفعله كلّه عدل . 

# جميع الأمور المغيئية الي سجاءت في الوحي كابنة والنار والصمراط 
والحموض حق . 

_العبد "عي" » والخير والشرٌ كلاهما بإرادة الله. غير أن الله خلق في 
العباد كسا يفعلون به جزعاً صغيرآ من الأعمال الي تظهر منهم (إن شرب 
الحمر كان مقدّر؟ على أبي واس ء ولكن” تناول” أبي نواس الكأس 

وتلذذه بالشرب هو لأبي نواس ). 
ْ القرآن” كلام اسه القديم ؛ وهو معلجز للبشر بنتظلمه ( بأسلوبه ) . 
والله سبحانه قد محدكى البشر من ناحية الاسلوب فعجزوا عن مثله وعن 
مثل: سورة منه وعن بعض سورة من مثله . 

الواجبات كلها سمعية . 

المعارف والأخلاق كلها معروفة من طريق السمع (من الوحي والخر 
عن الرسول ) ؛ والعقل له وجب شيئا : إنه قاصر ليس من شأنه أن 


ألا 


يعرف الصحيح والفاسد أو الحير والشر . 
الامامة ( الخلافة ) تكون بالاختيار ( بالانتخاب ) . 


هذه الآراء توافق الاسلام » ولكن يبدو أن جانباً منها » كالقول بالكسب 
مثلا” » متأخر في السبك والتخريج عن أيام الاشعري . 

نص الأشعري 

لأبي الحسن الأشعري رسالة صغيرة عنواما : استحسان” االحوض في 
علم الكلام ؛ فيها : 

ان طائفة” من الناس جعلوا امهل" رأس مالهم » وثقّل عليهم النظر 
والبحث عن الدين » ومالوا الى التخفيف والتقليد » وطعنوا على من فش 
عن أصول الدين ونسبوه الى الضلال . وزعموا أن الكلام في الحركة والسكون » 
وابسم والعرض » والالوان والأكوان » والحزء والطفرة وصفات الباري 
ع وجل بدعة . وقالوا لو كان ذلك هدى ورشاداً لتكلم فيه الني صلى 
الله عليه وسلم وخلفاوه وأصحابه ... 

قال أبو الحسن ( الاشعري ) ... والني صلى” الله عليه وسلّم لم يقل أيضاً 
إنه من بحث عن ذلك وتكلّم فيه فاجعلوه مبتدعا ضالا" ... ثم ان النبي صلى”" 
الله عليه و سلّم لم يجهل' شيئاً مما ذكرتموه من الكلام في ابمسم والعرض والحركة 
والسكون والخزء والطفرة » وان لم يتكلم في كل" واحد من ذلك معينا » 
وكذلك الفقهاء والعلماء من الصّحابة . غير أن هذه الأشياء الي ذكرتموها 
معّنة” أصولها موجودة" ني القرآن والسنة مُجملة” غير مفصلة ... 

وأما الكلام في أصول التوحيد فمأخوذ أيضاً من القرآن الكريم » قال تعالى : 
ولو كان فيهما آلمة إلا" الله لفسدتا ». وهذا كلام موجز منبّه على الحجة 
بأنه واحد” لا شريك له ... 

ونحتج على من قال إن الله تعالى وتقدس يشبه المخلوقات وإنه جسم بأن 
تقول له : لو كان يشبه شيئاً من الأشياء لكان" لا يخلو من أن يكون يشبهه 
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من كل" بجهاته أو من بعض جهاته . فان كان يشبهه من كل جهاته وجب 
أن يكون محدثا من كل” جهاته . وأن كان يشبهه من بعض جهاته وجب 
أن يكو ن محدثاً مثله من ١حيث‏ أشبهه . لأن كل" . مشتيهين وحعامين, 
فحكمئهما واحد في ما اشتبها له ( تشابها به ) . ويستحيل أن يكون المحداث 
قديماً والقديم محدثاً » قال تعالى وتقداس : ١‏ ليس كمثله شيء » .. 

ثم ذكر الاشعري مسائل الفروع في الفقه وقال إن مرد” هذه الى السمع 
والى الرسل . أما ما يتعلّق بالاصول فقال فيه : 

ينبغي لكل عاقل مُسُلم أن يرد حكمتها الى جملة الأصول المتتفق 
عليها بالعقل والحس والبديبة ؛ لأن حكم” مسائل الشرع_ الي طريقها 
السمع أن تكون مردودة 5 الى أصول ر الشرع الذي طر يقنه السمع . وحكم 
مسائل, العقليات والمحسوسات أن يرد كل شيء من ذلك الى بابه » ولا 
تخلط العقلياتة بالسمعيات ولا السمعيّات بالعقليات ٠‏ فلو حتدانثة في أيام 
التي صلى الله عليه وآله وسلم الكلام” في خلق القرآن وني الخزء والطفرة 
55 الالفاظ لتكلم فيه ( الرسول ) وبينه كما يبيئن سائر ما حدث في 
أيامه من تعبين المسائل والتكلّم فيها ... فان قال قائل فأنا أتوقّف في ذلك 
فلا أقول (عن القرآن ) مخلوق ولا غير مخلوق » قيل له فأنت في توققفك 
في ذلك مبتدع ضال”ء لأن الني صلى” الله عليه وآله وسلم لم .يتقثل” ان 
حدثت هذه الحادثة” (أو تلك ) بعدي توقتفوا فيها ولا تقولوا فيها شيئاً ... 

احمد الطحاوي 

ولو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلمة بن سلامة بن عبد الملك الازدي 
الطحاوي » نحو سنة 47اه (885م)» ني قرية من قرى مصر يقال لها 
طحا. وتفقه الطحاوي على مذهب أهل العراق فكان حجة في الفتارى 
الشافعية ونابغة” في الفقه اخنفي . وكانت وفاته سئة 877 م (0وم). 

. والطحاوي كتب كثيرة أشهرها ١‏ مسند الطحاوي » ( في الحديث ) وهو 
جليل القدر (المقدمة /اة/ا ). وله أيضاً : 5 اختلاف الفقهاء ‏ الشروط 


شن 


الكبير 5 شرح اللخامع الكبير 5 الفرائض 5 شرح مشكل أحاديث رسول 
الله 5 أحكام القرآن 5 شرح معاني الآثار 5 العقيدة . ( الفهرست 747 ). 
هء» - شرح العقيدة الطحاوية ( حررها عبد المحيي بن عبد الحميد الشيخلي) 
دمشق (المكتب الاسلامي ) بلا تاريخ . 
- شرح الطحاوية في العقيدة السلفية ( عي بتصحيحها خنة من المشايخ 
العلماء ) » مكنّة ( المطبعة السلفية ومكتبتها ) ١49‏ ه . 
مختصر الطحاوي ( عني يتحقيق أصوله أبو الوفا الافغاني ) » القاهرة 
( مطبعة الكتاب العرلي ) ٠/18ه.‏ 
مشكل الآثار » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية) 1١88“‏ ه. 
بيان السنثّة واللجماعة » حلب 144 ه- 1418 م. 
الحاوي في سيرة الامام ألي جعفر الطحاوي » تأليف محمد زاهد 
الكوثري » القاهرة ( مطبعة الانوار) 154 ه 


أبو منصور الماتريدي 

أبو منصور محمد بن محمد الماتريدي السمرفتدي من بلدة ماتر 
قرب سمر قند » كان فقيهاً حنفياً ومتكلماً على مذهب أهل ا 
وخصماً للمعتزلة » واليه تنسب «الاتريدية » أو المذهب الاتريدي . ولقد 
انتشرت آراء الماتريدي وكتثرَ أتباعه في ما وراء النهر . وكانت وفاته في 
سمرقند سنة “.هم (444م). 

تناول الماتريدي علم 000 بالتهذيب والتنقيح وترك الالتزامات الي 

يصعب [إقامة” الدليل عليها . وقد خالف الاشعري في نحو أربعين مسألة . 

وله عدد من الكتب منها : شرح الفقه الأكبر لأبي حنيفة (حيدراباد 1181 ه) 
> المقالات (آراء أصحاب المذاهب والفرق  )‏ 5 تأويلات القرآن- 
ك وهم المعتزلة . 
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أصول أهل السنّة والجمماعة 
عبد القاهر البغدادي ‏ (ت454ه-لا"١1م"١٠1م)‏ في 
الفصل الثالث من الياب الحامس من كتابه ( الفرق بين الفرّق » الأصول” 
الني اتفق اتفق أهل” السنة والخماعة على القول ع وعلى أن" من يخالفها ضال”" 
أو كافر . هذه الاصول يتحسن أن تسمّى قواعد أهل السنة واللتماعة 
أو علا لهم . وقد ٠‏ قسم عبد القاهر البغدادي هذه الاصول خمسة عضر 
ركنا * 9 فرع كل ركن فروعاً كثيرة . وهذه العقائد هي عقائد الاسلام . 
وني ما يلي روس هذه الأصول الي فرعها المؤلف في أربع وعشرين صفحة : 
اثبات اللحقائق ( المعرفة تكون بالحس والبداهة والاستدلال والوحي 
والخبر والاجماع ) . 
حدوث العالم وانقسام ابلزء الذي لا يتجزأ عند الفلاسفة بلا نباية » 
وأن الأرض ساكنة والعالم متناه » وفناء العالم وبقاء الخنة والنار وأهلهما أبداً . 
القول بأن لصانع العام ( الله) صفات ذاتية" استحقتها لذاته » وأن 
الحوادث كلها لا بد لما من محدث صانع م وأقديم لم يزل وليس له صورة 
ولا أعضاء ولا يحويه مكان ولا يجري عليه زمان" ولا تحقه الآلام واللذات » 
وهو غي عن خلقه » وأنه واحد. 
والله قادر على كل شيء بالاختراع (من العدم ) » وعلمه واحد 
يعلم به الموجودات بتفاصيلها من غير حس' ولا بديبة ولا استدلال : 
وسمعنّه وبصره محيطان يجميع المسموعات والمرئيات » وهو لم يزل راثيا 
لنفسه سامعاً لكلام نفسه . 
والله يراه المؤمنون في الآأخرة » ولا يحدث شيء في العالم إلا" بإرادته » 
ما شاء كان ومالم يشأ لم يكن . والله حي بلا روح ولا اغتذاء » وكلام الله 
صفة " أزلية » وهو (كلام الله ) غير مخلوق ولا محداث ولا -حادث . 
وأسماء الله وصفاته معروفة من القرآن والحديث الصحيح واجماٍ 
الامّة ع ولا يجوز اطلاق اسم عليه من طريق القياس . وأسماء الله تسعة” 


يلال 


وتسعون ) وهي ثلاثة أقسام : صفات أزليّة نحو: واحد وأوّل وجميل ؛ 
ثم صفات أزلية قائمة بذاته نحو : حي قادر عالم مريد سميع ؛ ثم صفات 
مشتقة من أفعاله نحو : خالق رازق عادل. ‏ العبد مكتسب لعمله » والله 
خالق لكسبة . والانسان يصح منه اكتساب الحركة والسكون والارادة 
والقول والعلم والفكر» ولكن لا يتصح منه اكتساب الألوان والطعوم 
والروائح والادراكات . والحداية من الله على وجهين : ابانة الحق والدعوة 
اليه ونصب الادلّة عليه » ثم أن يلق الله الهداية في قلوب عباده. ومن 
مات أو قتل فانما مات يأجله الذي سجعله الله له » والله قادر على إبقائه والزيادة 
في عمثره . واذا أكل أحد شيثاً أو شربه فانه تناول رزقه حلالا” أو حراماً . 
ولو أن الله كلف خلقه فوق ما كلّفهم أو دون ما كلّفهم من العبادة والاعمال 
والمشقّات » أو خلقهم كلهم في ابلدثة أو لم يَخْلْقئْهم البتة” » أو خلق 
الحيوات فقط أو اللحماد أو النبات دون البشر » لكان ذلك كله علدلا" منه 
ولا يعد خروجا على الحكمةء ذلك لأن له الأمرّ والنهي والقضاء يفعل 
ما يشاء ويحكم با يريد. 

اثبات الرسل من الله الى عباده » فمن نزل عليه الوحي من الله على 
لسان ملك وكان موّيّداً بنوع من الكرامات الناقضة للعادة فهو نبي » فاذا 
مص" بشرع أو بنقض شريعة كانت قبله فهو رسول . والانبياء كثيرون » 
والرسل منهم ثلائمائة وعشرة أولهم آدم وآخرهم محمد . وعيسى ني مرسل 
أراد خصومه قتله فرفعه الله اليه . وكل” مدع للنبوة أو للالوهية لنفسه أو 
لغيره كافر . والانبياء أفضل من الملائكة » وكل ني أفضل من أولياء أمته . 
والأنيياء معصومون عن الذنوب بعد نبوتهم » وقد يبدر منهم قبل النبوة 
زلاات يسيرة . 

والمعجزة أمر يظهر يلاف العادة على أيدي الأنبياء اذا تحد اهم قومهم » 
فاذا أظهر الني معجزة واحدة ثم عجز قومه عن معارضته فقد لزمتهم حجة 
التصديق بما جاء به . وللاولياء كرامات . والقرآن معجز بنظمه ( يأسلوبه ) . 
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ولرسول الله معجز ات منها انشقاق القمر له وتسببح الحصا في يديه ونحو ذلك . 

والاسلام بي على حمس : شهادةر أن" لا إله إلا الله وأن محمدا 
رسول الله » وإقام الصلاة وايتاء الزكاة وصوم رمضان وحج البيت على 
من استطاع اليه سييلا ؛ وصلاة الجمعة واجبة. فمن أنكر واحدة من هذه 
كان كافراً . وابلمهاد واجب » والبيسع جائز » والربا حرام . ومن تأوّل 
المحرّمات ( حثّلها لنفسه على وجه من الوجوه أو حجة من الحجج ) كان 
كافراً . وأصول أحكام الشريعة الكتاب والسنة واجماع السلف » فمن 
أنكر هذه وقال بأن العلم يود من الامام وحده فهو كافر . 

وأفعال المكلفين ( البشر البالغين العاقاين ) خمسة أقسام : واجب ( أمر 
الله به » يثاب الانسان على فعله ويعاقب على تركه ) » ثم محظور ( تبى الله 
عنه » ومن فعله عوقب عليه ) » ثم مسنون ( يثاب فاعله ولا يعاقب تاركه ) » 
ثم مكروه (يثاب تاركه ولا يعاقب فاعله)» ثم مباح (لا ثواب ولا 
عقاب فيه ) . 

ان الله يعيد في الآخرة الناس وال حيوانات الي ماتت في الدنيا » وسيخلق 
هم الحنة والنار . ثم ان عذاب القبر والحوض والصراط والميزان حق » 
وشفاعة رسول الله والصالحين من أمته المسلمين الملنيين حق . 

والخلافة (أو الامامة ) فرض على الآمة لنصب امام ( خليفة ) يقم 
القضاء ويضبط التغور (الحدودء التخوم) ويحارب العدو » ويكون نصب الخليفة 
بالاختيار ( الانتخاب ) من قريش على أن يكون عالا بالامور الدينية والاحكام 
الشرعية عادلا” حسن التصرف في ادارة الدولة » غير مرتكب لكبيرة ولا 
مصر على صغيرة . وتنعقد الخلافة باجتهاد اهل الخل والعقد » ولا تصح 
في وقت واحد الا لشخص واحد إلا أن يكون هنالك قطران مسلمان متباعدان 
وبينهما بحر حاجز أو عدو لا يطاق فيجوز حينئذ نصب خليفتين . أما 
الصحابة الذين اقتتلوا ني معركتي الحمل وصفتّين فقد اجتهدوا وأخطأوا » 
ولكن لم يكفروا يمخطأهم ني الاقتتال . 
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أصل الايمان المعرفة والتصديق بالقلب . والايمان لا يزول بذنب 
دون الكفر . ولا يحل قتل امرىء مسلم الا بإحجدى ثلاث : ردة , أو زنى 
بعد إحصانء» أو قصاص يمقتول هو كفوه. 

الملائكة معصومون.. ومن المسلمين الاولين عشرة مبشسّرون بابلمة : 
أبو بكر وعمر وعثمان وعلي وطلحة والزيير وسعد بن وقاص وسعيد بن 
زيد بن عمرو بن فيل وعبد الرحمن بن عوف وأبو عبيدة عامر بن التراح, 
ثم الذين شهدوا معركة بدر ومعركة أحمد مع الرسول والذين شهدوا ببعة 
الرضوان بالحسديبية ؛ الا رجلا" اسمه قزمان شهد أحداً ولكنه كان مسن 
المنافقين . 

أما الكفتّار فهم الذين انكروا وجود الله أو أشركوا به إها آخمر أو 
عبدوا آلمة من دونه » ومن عادى المسلمين جهراً أو سر » وأهل الأهواء 
والبدع ممن شالفوا الاصول الي مر ذكرها . وبقي هنالك » في القسم الخامس 
عشرة” أشياءء هي يباب الفقه أليق . 

قضايا علم الكلام 

قضايا علم الكلام كثيرة : ان كل" مسألة اختلف فيها المعتزلة والاشعرية 
هي فَضِيّة من قضضايا علم الكلام . ولكن با أن القول بكل مسألة من تلك 
المسائل الكثيرة يقتضي تكفير القائل بها عند أحد الفريقين » ققد حاول 
علماء الكلام أن يجعلوا هذه القضايا أقل ما يمكن في العدد . ولا وصل الدور 
الى الغزالي رت ه٠هه)‏ جعلها ثلاثاً ثم لم يَرّض أن يشخل فيها موقفاً 
شخصياً فيكفئر القائل” بها » لآن التكفير في الاسلام يستتبع القتل". ولقد 
أراد الغزالي ان يتجنب الحكم بالقتل على مخالفيه في الرأي فتجدتب تكفيرهم. 

والواقع أن جميع القضايا ابي اختلف فيها المعتزلة راجعة في الاصل الى 
التوحيد ( صفات الله وما تقتضيه من الفعل في هذا العام ) والى العدل ( جعل 
الانسان مجتبراً أو مخيراً » وحسابه في الآخمرة على أعماله الي كانت منه 
في الدنيا ) . 
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ورووس هله القضايا هي الي تلي : 

: قدام العام وحدوثه‎ )١( 

يرى أهل السنة والخماعة ( والاشعرية فيهم ) رأي الدين ني ذلك » 
وهو أن الله خلق العالى من العدم مرة واحدة على ما هو الآن : خلق الشجر 
بأنواعه كما هي أنواعه اليوم » ونخلق الحيوان بأنواعه وخلق الانسان على 
صورته الحاضرة . والله خاق هذا العام حينما أراد » ولو شاء لأختر خلقه 
أو قدامه ؛ ولو شاء للق معه عالاً آخر أو أكثر من علم » أو للخلقه أكبر 
ما هو أو أصغر . والله قادر على أن يعدم العام حينما يشاء . 

أما المعتزلة فتوسطوا في ذلك بين أهل السنة والخماعة وبين الفلاسفة : 
ان الفلاسفة يقولون يقد م العام ( بقدم المادة الموجودة من الازل ) » وحينما 
يتكلمون عن صنع ( الله ) للعالم فائما يقتّصدون أن الله هو العلّة الاولى 
الي دفعت المادة الازلية في الدركة حبى تطوّرت تلك المادة تدريجا الى الخال 
الي نرى العالم عليها اليوم . وحينما كان الفلاسفة الإلحيون يقولون ان العام 
"محدث كانوا يقصدون أن الله سابق على العالم لآأنه سبب لوجود العام » لا 
أن الله خلق العالمم بعد أن لم يكن العالم . 

وجاء المعتزلة فأخحذوا المعبى الفلسفي وكسوه لفظأ دينيآ فقالوا : ان الله 
سابق على العام بالذات ( لأنه سبب لوجوده ) لا بالزمان ( ليس بين وجود 
الله ووجود العالم زمن طويل أو قصير ). وكذلك قالوا إن العالم موسجود 
بالضرورة (لأنه لا يحوز أن يكون هنالك سبب ثم لا يَصدار عنه مسب 
مباشرة” ) . 

على أن المعتزلة أكثروا من وصف الله بالسلوب بأن كانوا يقولون : 
0 « ليس 6 0ه و في مكان ولا زمان » و «ليس » 

نفساً. ولا ريب أصل هذا الانجاه موجود في القرآن الكريم » في مثل 

قوله تعالى : الب و دي ررد ل ا 
أما تفاصيل تلك السلوب فمن الفلسفة اليونانية والمذهب الاسكندراني . 
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(؟ ) ذات الله وصفاته ؛ 

يرى أهل السنة والحماعة أن الله تعالى ذات متتّصفة" بصفات قديمة زائدة 
على الذات ( قياساً على ما نعرف من حال البشر » من أن عنترة مثلا” كان 
رجلا" قوياً شجاعاً كرعاً عفيفآ » وأن هذه الصفات كانت فيه منذ نشأته ) . 
وأهل السنة واللحماعة “يرون أن الله متّصف بالصفات الثلى » فاله سمى 
نفسه بالاسماء الحسى » وهي تسعة وتسعون اسماً منها واحد يدل على ذاته 
هو «الله » ثم مانية وتسعون اسماً يمثل كل اسم منها صغة تشارك صفات 
البشر في اللفظ وتخالفها في الدرجة أحياناً وني النوع أحيانآ أخرى . فاذا قلنا 
ان الله قادر وقدير وغني وقوي وسميع وبصير فإنما نصفه بأكمل ما تودي 
اليه هذه الصفات . أما اذا قلنا : خالق » غفور » محيي » مميت فاتما نخصه 
بصفات لا يمكن أن يتصض بها أحد من خلقه . 

ثم ان هذه الصفات نوعان نوع راجع الى ذات الله نحو : موجود ‏ 
حي » واحد » قديم ؛ ثم نوع راجع الى صلة الله يخلقه نحو : خالق » غفور 
رحيم ؛ محبي » مميت ©» رازق . ولا بد عند أهل السنة والجماعة (وعند 
الاحترة لزعت الاح تعرف الله » فاذا اعتر ضِنا وصف فيه تشبيه 
شديد بالبشر تأولنا ذلك الوصف على وجه يتفق مع قانون التأويل عند العرب . 
وقد تقر الوصف ثم نعلن أننا لا نعرف كيفيته » ففي الآية الكرعة : دم 
استوى العرش » » نقول : الاتواء ابفلوس ) معروف » أما اليف فلا 

أما المعتزلة فأنكروا الصغات وقالوا : لو قنبانا بأن' يكون” لله صفات' 
زائدة” على ذاته لوتجمَبّ أن يكون” الله قبل اتصافه بصفة ما موصوفاً بضدهاء 
فلو قلنا مثلا” إن الله عالم لوجب أن يكون قبل اتصافه بصفة العلم جاهلا” ! 

ثم لم يحد المعتزلة بدأ من وصف الله بصفات ايجابية » فأرادوا أن يقنصروا 
على أقل عدد ممكن من الصفات مثل موجود » واحد » قديم » قدير , 
عام . أما موجود وواحد وقدبم فالقصد منها معروف » وأما قدير فلا بد 
منها حى يكو ن قادراً على لق هذا العاللم ؛ وأما عالم فلأله يحب أن يعلم 
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نفسه على الاقل . ورفضوا القول بأنه مريد . ان الارادة تعبيرٍ عن الرغبة 
في البلوغ الى الكمال ء كما هي تعبير عن اللخاجة . وبما أن الله كامل في ذاته 
غير محتاج الى شيء من خارجه لم يبق من ضرورة لأن يكون مريدا . ونحن 
لا نريد شيئاآ الا اذا كنا محتاجين اليه » فالارادة ضرورية فينا لأننا ناقصون . 
أما الله تعالى فغير محتاج الى شيء ء وهو بالتالي غير محتاج الى ارادة . 

(" ) روية الله يوم القيامة : 

في القرآن الكريم » في سورة القيامة (076: 88-17 ) : ١‏ واجوهة 
يومئذ ناضرة الى ربّها ناظرة » . فقال أهل أهل السنة وابلخماعة ( والاشعرية ) : 
ان الله موجود » وكل” موجود يرى . ولذلك يترى المومنون ربتهم يوالقيامة . 

أما المعتزلة فقالوا ان الرويا البصرية تقتضي شروطً لا يحوز نسيتها الى 
الله تعالى ( نحن لا نرى الشيء الا اذا كان جسماً قابلا” للروية وكان مقابلا لنا 
متحيئزاً في مكان معيّن) . أما كلمة « ناظرة » في هذه الآية فهي من النظر 
بمعى الانتظار (راجع القاموس ” : ١44‏ س)ء أي مننظرة أمر رينها 
لتدخل الى البنة . 

(4 )الحسبر والقدار : التسيير والتخيير : 

يرى أهل السنة وابكماعة أن الله وحداه هو الخالق ولا خالق” سواه » 
فهو الذي خلق العالم وخلق كل ما فيه » وهو الذي يخلق أعمال البشر » والبشر 
لا يقدرون على شبيء الا" بأمر ربهم . وهذا يقود الى الكلام على القضاء 
والقدر. يرى أهل السنة والحماعة أن الله قد قضى على الناس أعمالهم خيرها 
وشرها منذ نخلق السموات والأرض” . ومئد ذلك المين قفضى لبعض خلقه 
بدخول اللحنة وقضى على بعضهم بالدخول الى النار . والناس في هذه الحياة 
لا يعملون من تلقاء أنفسهم شيثاً » بل هم ينون ما سبق" ني علم الله 
أنهم سيفعاونه قاد الا أرد لد دل د لس ب اف دل 
فإنه لا يستطيع أن يفعله . 

هنا يدخل مدرك العدال في صلة الله بالانسان : 
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برد المعئزلة على أهل السئة والجماعة بأنه اذا كان الله قد قضى على انسان 
ما بارتكاب الذنوب ( من غير أن يكون ذلك الانسان” قادراً على عمل البير 
أو على مخالفة قضاء الله في عمل الشر ) » فكيف يجوز في عدل الله أن يعاقب 
ذلك الانسان” على ما أجبره هو على فعله ؟ ١‏ 

ويجيب أهل السنّة والحماعة بأن الله يفعل” ما يشاء » والعدل في شأنه 
تعالى أنه يفعل ما يريد » ولا يجب عليه أن ينراعي” مصلحة” خلقه » بل إن 
عباده ملك" له يتصرف فيهم كما شاء . ولو أنه أدخل جميع المؤمنين الى الثار 
وأدخل - جميع الكافر, بن الى الحنة لكان ذلك منه عدلا . فالانسان لا يدخحل 
المنة 3 بل برحمة من الله . 

غير أن الأشعرية عادوا فأدركوا أن الخحبر المطلق يناني الحكمة من خلق 
هذا العالم » ويخالف في الوقت نفسه آيات كثاراً من القرآن الكريم » فقالوا 
بأن في الانسان قدرة على اكتساب ما كتب الله عليه في الماضي » وأنه 
سيتحاستب” على ابهزء الذي يكسبه ( مثال ذلك إن أبانواس كان يشرب اللحمر : 
ان الله هو الذي أراد لأبينواس أن يشرب الحمر» فهو اذن لا .يجوز أن 
يعاقب على اللحمر الي شربها .. الا" أن أبانواس كان يتناول كأس اللدمر 
راضياً مسروراً متلذاذاً » ولذلك سيحاسب أبونواس على هذا ابلخزء الذي 
كسبه في شرب الخمر لا على شرب الحمر) . والذني نلاحظه هنا أن 
التفريق بين الكسب وبين الحبر غامض الدلالة » فاذا كان الانسان يكسب 
جزعاً من أفعاله » فما المانع من أن يكلسب الحزء” الباقي ؟ 

ثم هنالك أمر آخر : هل يجوز أن يأمر الله بالشر ؟ وقد رأى الاشعرية 
أن الله بحوز أن يأمر الانسان بالشر فراراً من القبول بأن الانسان يفعل 
أفعالا” لا يرضى الله ببا فتكون ارادة الانسان في هذه الخال فوق ارادة الله . 

ويحسن أن نلاحظ أيضا أن الكلام في الكسب يمكن أن يكون متأخراً 
عن عصر أي الحسن الاشعري . أما المعتزلة فكانوا واضحين في قوهم : 
ان الانسان حر يعمل أعماله كلها بارادته واختياره » ولذلك كان عدلا” من 
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الله أن “يحاسب الانسان” يوم القيامة فيثيجه على ما أحسن ويعاقبه على ما أساء . 

(ه) بعث الاجساد : 

برق أهل” السئة والحماعة أن البشر يُبعثون يوم القيامة على امال الي 
فارقوا الدنيا عليها وتعود” أرواحهم في الأجسام الي كانت لهم كي الدنيا ثم 
يذهبون الى جنّة يتنعّمون فيها بالنعيم الروحاني والمادي أو إلى نار يشقون 
فيها بالشقاء الروحاني والمادي » وأن كل” ما “ذكر في الدين من صور 
الآخرة كالميزان والنار الحسمانية واكنّة الحسمانية حق . 

أما المعئزلة فقالوا إن البعث للأرواح ( للأنفس ) لأنها هي المرادة بالثواب 
والعقاب وإن الحسد في الدنيا كان مطيّة للنفس » وإن” النفس هي الي كانت 
تعمل امير والشر ء وأما البدن” فكان سخ لها ولم يكن" له شي ء من الأفعال. 

(5) خلق القرآن : 

يلاف في القرآن الكريم يبن أهل السنة والجماعة ( والاشعرية فيما 
بعد ) وبين المعتزلة راجع الى الحلاف بين الفريقين على صفات الله : أيجوز 
ان نصف الله بأنه متكلم ؟ بعدئذ بتعقّد الخلاف بين الفريقين في ادال 
في معنى القدم ومعى الخلق ومعبى القضاء والقدر . 

يرى أهل السثّة و المماعة أن الله متكام بكلام ؛ وأن القرآن الكريم 
كلامه الأزلي » من يوم تحلق الله السموات والارض ؛ وأن القرآن كان 
موجودا بمعائيه وألفاظه كما هو بين أيدينا اليوم . غير أن الله تعالى أوحى 
به الى محمد صلى الله عليه وسلّم منجماً ( متفرقاً في الزمن : في ثلاث 
وعشرين سنة ) حسب حاجة المسلمين الأولين لما فيه من التشريع ومن الأخبار 
للذكرى والموعظة . وتم" وحي القرآن قبل وفاة رصول الله . 

أما المعتزلة فقالوا إن القرآن مخلوق ( خلقه الله وأوجده بعد أن لم يكن 
موجوداً ) عدث ( متأختر في الزمن: لم ننشأ آيائئه إلا" بعد" المحوادث الي 
تصفتها تلك الآيات ). 
وجرى الحدال” بين أهل السنة وابخماعة وبين الممتزلة في قيدام القرآن وخخلقه 


ك0 


على المنهج التالي : 

أ الكلام عامّة : قال أهل السنة والحماعة إن الله متكلم لأن الله تعالى 
وصف نفسه ف الرن الكرم بلكلام في مواضع كثيرة غقال نل في سورة 
النساء (84: )١١‏ : «وكلم الله" مومى تكليماً © ؛ كما قال في سورة 
الكهف (148 11١:‏ ): «قل : لو كان البحر مداداً (حبراً) لكلمات 
ربي » للتفيد البحرٌ قبل أن تنفد كلمات ربي » ولو جثنا مثئله متدّدا » 
م ان الكلام صفة مدح في الانسان فلا يموز أن نتكرها على الله . وبا أن 
الله موصوف بأنه مدرك » راعر » قادر خالق» سميع » غفور » فقد وجب 
أن يكون أيضاً «متكلتماً ». وبا أن الله لا يحوز أن يحري عليه نقص في 
صفة من صفاته ٠‏ فيجب أن تكون كل" صفاته قديمة (لأنها لولم تكن قدبجة 
لكان معبى ذلك أن الله كان قبل أن يتصف بالقدرة عاجزاً » وقبل أن يتتتصف 
بالسمع أصم” ) . وبا أن الكلام صفة لله فيجب أن يكون كلامه أيضاً قدا . 

أما المعيزلة فد أوجز القاضي أبو الحسن عبد اللبّار الأسد آبادي 
(ت١6‏ ١غ‏ م - ؛١؟‏ ٠م)‏ في كتابه المخي (3:؟) قولهم فقال : 

وولا حلاف ين جميع أهل العدل )١١‏ في أن القرآن مخلوق محدة 
مفعول » لم يكن ثم كان ) وأنه غير الله عزّ وجل ؛ وأنه (؟' أحدثه بحسس غسب 
مصالح العباد » وهو قادر عل أمثاله ؛ وأنه *) يوصف يأنه مخير يه 04 
وقائل وآمر وناه من حيث فعله «*2. وكلّهم''" يقول انه عز وجل" متكلّم به ». 

على أن المعئزلة » وان قالوا بأن الله متكلتم » فانهم يعنون بالكلام القادرة 
على أن ينفهم عنا ما نقصد أن نبلّغْه لغيرنا » ولو لم نتحداث به أو نلفظه 
فهم اذن يفرقون بين المتكلم وين المتحد”"ث أو اللافظ لك 

)١(‏ المتزلة 

(ووم) وأن اله تعال . 

(4) بالقرآن . 

(ه) من حيث فمله » لأن الله هو الذي فطه ( صنعه » أوجده ) . 

. كل الممتزلة‎ )١( 


يذان 


انسان نظرة فنعلم منها ما يعي من غير أن يتفوه بكلام » ومع ذلك فائنا 
تقول عنه إنه كلّمنا ؛ وقد تكون نظرته أبلغ من كل كلام ملفوظ . فكلام 
الله أو الوحي اذن » عند المعتزلة » هو أن يجعل الله الرسل قادرين على أن 
يفهموا عنه ما يتقصد أن يبلغهم » مع غير حاجة الى ألفاظ أوحركات تجري 
بينه وبينهم (أو أن يفهم الرسل عن الله ما يقصد الله ان يبلغهم ) . 

ب خلق القرآن : ثم ان كلام الله بهذا المعنى عند المغتزلة مفعول” فعله 
لقث ( أي جعله أو خلقه أو أوجده أو أحدثه ) في الوقت الذي أراد فيه أن 
يوحي الى الرسول » فهو اذن محدث غير قديم . والمعيزلة يعتمدون في ذلك 
قاعدة” من قواعدهم وأصلا” من أصولهم » وذلك ان الله خالق كل شيء 
ولا خالق غيره ؛ وبا أن القرآن شيء فالقرآن مخلوق . والقرآن محدث لآن 
المعتزلة يقولون بأن الله وحده قديم » والقدم أخص صغائه (أي لا يجوز 
لشيء آخر أن يتشركه في القدم » فاذا شركه في القدم شركه فيالالوهية ) » 
فاذا كان الله وحده قدا » وكان كل شيء آخر مخلوقاً » فالقرآن ( الذي هو 
من جملة الأشياء ) مخلوق أيضاً . 

ج مادة التاريخ والقتصص في القرآن : ووقع الاختلاف بين أهل السنة 
والجماعة وبين أهل العدل ( المعئزلة ) على مادة التاريخ والقتصص في القرآن . 
أما المعتزلة فقالوا ان طوفان نوح وقصة موسى مع فرعون ومولد عيسى 
وتنازع النصارى في صلب عيسى وألوهيته ومعركة بدر وفتح مكة ومعركة 
حتين حوادث من التاريخ تعاقبت في أزمنة متتالية مختلفة » فهي من أجل ذلك 
محدثة . فكلام القرآن عنها يمجب أن يكون محدثا » اذ لا يعقل أن توصف 
واقعة أو معركة بتفاصيلها الدقيقة قبل أن تقع . وأما أهل السنة والخماعة 
فقالوا : ان ذكر هله القنصص في القرآن » وهو كلام الله القدبم » راجع 
الى أصل القضاء والقدر : فلقد سبق في علم الله أن معركة بدر ستحدث في 
شهر رمضان من سنة ؟؟ ه ( 577 م ) في مكامها الذي وقعت فيه بين المسلمين 
وبين مشركي مكنّة ؛ وكان ذلك كله مسطوراً في اللوح المحفوظ ( وموجود 


ليان 


في القرآن ) منذ الأزل . فلما وَفَعسَتْ معركة” بدر وقعت علىما كان مقدرا لها 
في سايق علم الله . ثم لما أوحى الله الى محمد رسولر الله ما أوحى مما يتتصل 
بمعركة بدر لم يكن ذلك الوحي إلا" نقلا” لقصة المعركة من اللوح المحفوظ 
وإخبارآ للمسلمين بما كان يريد الله منذ الازل أن يتم" في هذه المعركة . ان 
معركة بدر ليست السبب في نزول الوحي المتعلّق بها » ولكن الوحي الأزلي 
المكتوب على المسلمين الاولين كان السبب في نشوب معركة بدر . 


ما المعتى الذي قصده المعتزلة من القول يخلق القرآن ؟ 

و خلق القرآن » أعقد القضايا في علم الكلام » لآن المعتزلة قصدوا شيئاً 
لم يحسروا أن يقولوا فيه قولا” واضحاً . وبما أن علم الكلام علم جدال ني 
الدرجة الاولى » فإن وجه الك" لا يتبيّن بالحدال . ثم ان المتكلّمين كانوا » 
كسائر علماء الحدل والسفسطائيين » سوقون جدالهم في مقدمات مع الاستباق 
لا يمكن أن يعترض به اللصم » فيجيبونه على اعتراض . ممكن قبل أن يتقدام 
هو باعتراض ما. من أجل ذلك كانت كتب الكلام مطولة غامضة ضغبة 
المسالك . ويحث خلق القرآن أكتر بحوث علم الكلام تطويلا” وغموضاً 
وصعوية في المسلك . على أننا سنوضح القضية بتعابيرنا الحديثة في ما يلي : 

اذا نحن تصفتحنا كلتب المعتزلة واستعرضنا أقوالهم » في ما يتعلدّق يخلق 
القرآن وصبرنا أنفسنا على ذلك » وضح لنا يحث خلق القرآن كما يلي : 

في القرآن الكريم معان واسلوب”. والمعائي فيه قسمان : 

مدارك عامة كوجود الله ووحدانيته وطاعة الوالدين وحسن الاخلاق 
راك ونا لل لك :وملا متاك عانة رجح ال تكرن ري بيد 1و ولي 
بزمان أو مكان » وهي أيضاً على مقتضى العقل . 

ثم هنالك في القرآن معان خاصّة” كالني سبقت الاشارة اليها من معركة 
حلين وفتح مكلةا ومعركة بدر » وهذه معان حديثة مخلوقة لآنها تدل على 
حوادث وقعت قعت في نطاق الزمان ؛ فالكلام عليها » في شرع العقل » مماوق 


لحان 


محدث . من هنا يرى المعتزلة أن قسمآ من معاني القرآن حدث لا شك” عندهم 
قي ذلك . ولكن هذا أيضاً لا يمنع من أن تكون تلك المعاني المحدثة وحياآً 
على مقتفى تعريفهم للوحي . 

أما أسلوب القرآت فهو قلب المشكلة . ان القرآن الكريم كتاب عرب 
وعلى مقتضى البلاغة العربية » وهو في الذاروة من الفصاحة والبلاغة . ولكن” 
لله عند المعتزلة لا يتكلم بالأصوات والحروف والكلمات » والقرآن الكريم 
لغة عربية بأصوات وسحروف وكلمات . ولو أننا قبلنا أن يتكلم الله لغة ما » 
كما نفعل نحن » لامظررلا !ل إن كل آنا تكن لوالا عغياء الي مكنم بن 
التلفّتظ بتلك اللغة من -حتجرة ولسان وشفتين وسواها . فمن أين جاء أسلوب 
القرآن اذن ؟ 

نحن نعلم أن الوحي واحد' للجميع الانبياء » وخصوصاً في معانيه العامة 
المطلقة » ولكن التعيير عن الوحي الواحد مختلف باختلاف اللغات . والله 
سبحانه وتعالى هو الذي أوحى المعاني الى رسله » ولكن” الرسل” هم الذين 
عبّروا عن هذه المعاني باللغة التي يفهمها أقوامهم : عبر عنها موسى بالعبرية 
وعيسى بالارامية ومحمد بالعربية . ومع أن المعتزلة يتحاشون الكلام على 
هذه النقطة بالذات » مما نعلمه من القليل الذي بين أيدينا من كتبهم » فان هنا 
وهناك فلّتات لسان تُشير إلى ذلك . قال أبو الحسن بن عبد ابخبار يرد على 
من حاجه بأن بعض الآيات يدل على أن الله متكلم (المغني 7 : //) : 
«وومن أبن لك أولا” أن هذا كلام الله تعالى دون أن يكون كلام محمد صلل 
الله عليه وسلم » » أو كلام غيره .. » . وكذلك قال أبو الحسن مثل هذا في سياق 
الكلام على [عجاز القرآن (المغني ١"‏ : 971 ) : «قلنا : انه لاا فرق بين 
أن يكون القرآن من قبل الرسول عليه السلام » أو من قيل الله تعالى , 
في كونه معجزآ ؛ لأنه ان خصه تعالى ( أي : خص الله تعالى رسوله محمداً ) 
بقدر من العلم لم تحر العادة بمثله في أهل الفصاحة حى أمكنه ايراد ما له 
هذه الرتبة ( من البلاغة ) فهو معجز 6و. 


لان 


ان في هذين الشاهدين أشارتين عارضتين » ولكنهما اشارتان عظيمتا 
الدلالة . 

مثل هذا قال النظام ان القرآن معجز من قبل إخباره بالغيب لا من قبل 
نظمه ( أسلوبه ) . ولمثل ذلك يقول أبو الحسن بن عبد البار إن الله تعالى 
تحدى العرب في القرآن أن يأتوا بمثله ٠‏ بمثل القرآن . ثم يقول ( راجع 1 : 
"٠‏ وما بعدها ) : لم يكن المقصود أن يأني العرب بسورة تشبه القرآن » 
فان هذا أصبح سهلا” بعد نزول القرآن » ولكن التحدي كان لأن العرب 
مع اشتهارهم بالفصاحة والبلاغة وافتخارهم بما جاعوا به من الشعر والثر 
أنواعآ وأساليب ؛ قد عجّروا عن أن يأتوا بمثل أسلوب القرآن ( قبل أن 
ينزل القرآن ) . 


لتوسع والمطالعة 

مقالات الاسلاميين واختلاف المصللين ( عي بتصحيحه ريتر ) ؛ 
استانبول وفيسبادن 1959 و 1957م ؛ ( بتحقيق محمد محبي الدين 
عبد الحميد ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ١196٠‏ م. 

اللمع في الرد” على أهل الزيغ والبدع ( ريتشرد مكارلي ) » بيروت 
( المطبعة أالكاثوليكية ) 19481 م . 

استحسان اللخوض في علم الكلام » حيدراباد (دائرة المعارف 
الاسلامية ) 1"44ه ؛ (نشره مكارثي مع «اللمع ٠‏ ) . 

الابانة في أصول الديانة » حيدر اباد ١881‏ مع 1108 م ؛ القاهرة 
158" ه. 

تبيين كذب المفتري في ما نسب الى الامام أبي الحسن الاشعري لابن 
عساكر » دمشق ( مطبعة التوفيق ) /19541ه. 

الاشعري » تأليف حمودة غرابة » القاهرة 148 م . 


لياق 


الفارابي 


ولد أبو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن أُورّلغ الفارابي ني بلدة سيج » 
قرب فاراب » على أبر سيلحون من بلاد الترك 755١(‏ هع 4لاىمم ). 
وكان والده جندياً فقيراً . 

انتقل الفاراني مع والده الى بغداد » وفيها تعلم العربية » ودرس النحو 
على أبي بكر محمد بن السري بن سهل النحوي المعروف بابن السراج (ت 
"ام - دوكوم)ء ودرصس العلم الحكمي على الطبيب يوحنا بن حيلان » 
والمنطق على أبي بشر متتى بن يونس (ات 08 ه- ٠14م).‏ 

وفي سنة 4لا" ه دحل القائد الديلمي توزون الى بغداد وقتل الخليفة المتدقي 
فاضطربت الأحوال وكثرت الفئكن » فاثر الفاراني السلامة فجاء الى دمشق 
:70 هم) ثم غادرها بعد قليل الى حلب و لَرِم” بلاط سيف الدولة مكتنفياً 
بأربعة دراهم في كل يوم ينفقها في وجوه معاشه » بينما كان سيف الدولة 
يعطي المتني ألف دينار على القصيدة الواحدة . 

ورحل الفاراني رحلة قصيرة الى مصر (/80" م) م عاد الى 
حلب . وفي سنة #8 هم سار سيف الدولة الى حمشق فاصطحب الفارابي » 
فتوفي الفارالي في دءعشق (رجب ###4- آآخر 45٠‏ م) ودفن لي مقبرة 
الباب الصغير . 

كان الفاراني فقير وكان أزهد الناس في الدنيا لا يحتفل بأمر مكسب ولا 
مسكن » ولم يكن يعتني بزريّه وهيثته . وقيل : كان في أول أمره قاضياً فلما 
شعر بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها ولم يسكن" إلى نحو من امور 


يدانا 


الدنيا البتّة” ... وكان منفرداً بنفسه لا يمجالس الناس . 

واشتهر الفارابي بمعرفة لغات كثيرة » زعم بعضهم أنها سبعون » وعدوا 
منها اليو نانية . وكان حاد' الذهن رياضياً شاعراً بعيد الحمة عزيز النفس . وكذلك 
كان موسيقياً تنسب اليه الاعاجيب : يعرف فيض حك الناس وسكيهم : 
واليه ينسب اختراع الآلة المعروفة بالقانون . وكانت له قوة في صناعة الطب 
وعلم" بالامور الكلية منها و ( لكنه ) لم يباشر اتمالها ولا حاول جزئياتها , 

واذا كان الفارابي قد زهد في الدنيا وظهر بزي اهل التصوف ( اهل 
النسك ) وبكأ في بعض اساوبه الى الرمز عن معانيه » فانه لم يكن صوفياً . 

والاجماع واقع على أن الفارالي أول الفلاسفة الكبار في الاسلام » وقد 
عرف يأنه فيلسوف المسلمين وأقربهم إلى فهم فلسفة أرسطو . 

وهو أول من حمل المنطق اليوناني تام منظما الى العرب . وقد أعجب 
بأرسطو فشرح كتبه المنطقية وعاق عليها فأظهر غامضها وكشن سرها وقرب 
متناولها وجمع ما يحتاج اليه منها ني كتب صحيحة العبارة لطيفة الإشارة 
متبلهة على ما أغفله الكندي وغيره من صناعة التحليل وانحاء التعليم وبذ 
في ذلك أهل الاسلام ؛ حتى سمي المنطقي والمعلم” الثاني بعد ارسطو المعلم 
الاول . وقد عده ابن خلدون من اكابر الفلاسفة في الملّة الاسلامية وأشهرهم . 
وتبرز مكانة الفارابي الصحيحة في أنه ما من فكرة في تاربخ الفلسفة الاسلامية 
إلا أنت واجد" جذورها عند الفارالي . 

على أن فلسفة الفارالي تنوء بشيء من الضعض . من ذلك ضياع عدد من 
كتبه » وأن تآليفه الباقية ليست منظمة تنظيماً كاملا . ثم ان الفلسفة اليونانية 
وصلت اليه في ثوب المذهب الاسكندراتي » فان كثيراً من الآراء الي وصلت 
اليه على أنها لأرسطو كانت في الحقيقة لأفلاطون أو لأفلوطين . وكان اسلوبه 
ضعيفاً » وني بعضه غموض أو رمز . 

والغزّالي يعد" الفارابي من الناقلين . وابن طفيل يذكر أن الفارابي كان كثير 
الشكولك والتناقض . أما ابن” رشد فيذكر أن في فلسفة الفارابي خرافاتٍ 


رياو تاريخ الفكر العررني ط ١‏ (؟) 


منسوية” الى الفلاسفة اليونان وتقوّلا” عليهم . غير أن ابن رشد يعود فيعذر 
الفارالي ويقول إن التقلة الذين نقلوا الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية قد أخطأوا 
فضللوا الفارابي خطأهم هذا . 

كتبه ورسائله 

للفارائي كتب ضاع أكثرها منها : 

أ رمسالة في العقل . 

يذكر الفارالي في هذه الرسالة أن العقل يقال على أنحاء كثيرة : فابجمهور 
يعئون بالعقل التعقّل ؛ والمتكلمون يعنون به «الأمور المشهورة المتعارفة 
عند ابلدمهور » . ثم يتكلم الفارابني على العقلكما استعمله أرسطو في كتبهالمختلفة : 

ب احصاء العلوم 

هو كتاب يفل العلوم الي كان الفلاسفة الاقدمون يتناولونما ف بحوتهم » 
وهي خمسة اقسام : 

علم االسان ( اللغة والتحو واللحط ) - علم المنطق ‏ علم التعاليم ( العدد ) 
المندسة » المناظر » النجوم» الموسيقى » الاثقال » المديل -العلم الطبيعي - 
والإلمي - العلم المدني وعلم الفقه والكلام . 

والفارا.لي يعرف كل علم وكل فرع من علم يثبته تعر يفا مووجزاً او وافياً . 
وهذا الاحصاء « محاولة بدائية » لتصئيف العلوم . 

بج كتاب المع بين دأ الحكيمين أفلاطون” الآلمي وأرسطوطاليس . 
يقول الفارابي في مطلع هذا الكئاب : ١‏ رأيت اكثر أهل زماننا قسد 
تحاضوا وتنازعوا في حدوث العالم وقدامه » وادعوًا أن بين الحكيمين 
المقمين المُبرئزين اختلافآ في إثبات المبسّدع الاول وني وجود الأسباب منه 
وفي أمر النفس والعقل وني المجازاة على الافعال خيرها وشرها» في كثير 
7 الأمور المدنية والللقية والمنطقية . ( وقد) أردت في مقالثي هذه ان 
أتشرَع ني الجمع بين رأيتيئهما والإبانة عما يدل عليه فحوى قوليهما ليظهر 


"1 


الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه ويزول الشك والارتياب عن قلوب الناظرين 
في كتبهما .. ١‏ 

وعلمدة الفارابي ني نفي لحلاف بين افلاطون وارسطو اهما حكيمان 
منظوران وإمامان مبرزان ؛ ولا يمكن لحكيمين كبيرين ان يمتلفا . بعدئد 
يَعطف على تقصير الثاس في فهم فلسفة هذين الحكيمين إما لقصور الثاس 
عن الفهم او لضّعف اللغة الي تقلت بها أقوال هذين الحكيمين (ص "2 4 ) 
والى أن افلاطون يكتب على طريقة الرمز (ص ه--5). ثم بخص الى 
القول : « فقد ظهر مما وصفناه ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امر يشتمل عليه حكمان ظاهران متخالفان يجمعهما مقصود واحد ») وص 
). ومثل هذا مام كان الاسكندرانيون يقولون . 

ولقد حاول الغارالي ان يوفق بين افلاطون وارسطو في امور منها: 
قدم المواهر : أأعيان” الجواهر أقدم أم لها ؟ ( أي : أيهما أقدم في 
الوجود : الجسم المادي في عالمنا » كما يقول ارسطو » أم صورة اسم مجردة 
من المادة في الملا" الأعلى ؟ )»كيف يكون الإبصار : أبانفعال في البصر » كما 
يقول أرسطو أم بخروج شيء من العين يحيط بالأجسام » كما يقول افلاطون؟ 
( أيكون البصر بانعكاس النور عن الأجسام إلى العين أم بروج نور من 
العين إلى الأجسام ؟ ) -- الطبع أشد تملك للانسان أمالعادة ؟ ‏ النفس- العام 
قديم كما يقول أرسطو أم محْدتث كما يقول افلاطون ؟ وهل له صانع هو 
علته الفاعلة أم لا - الفيض -. الثواب والعقاب . 

والحق إن الحلاف بين افلاطون وبين تلميذه ارسطو » في هذه الأمور 
وني غير ها أيضاً » عظيم جد حتى النضاد' » كما هو معروف في تاريخ الفاسفة . 
غير أن الذي حمل الفاربيّ على محاولة التوفيق بينهما هو أن الفارابي لم يعرف 
جميع آراء ارسطو خالصة” من شوائب المذهب الاسكندراني ولا من أخطاء 
النقلة ؛ ثم إنه أيضاً لم يعرف جميع آراء افلاطون خالصة من تلك الشوائب 
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وه 


ان الفارابي لم يوازن" بين آراء افلاطون وبين آراء ارسطو » ولكنه في 
الحقيقة ‏ وني أكثر هذه الأمور ‏ قد وازن بين آراء الاسكندرانيين الذين 
شوهوا آراء افلاطون وبين آراء الاسكندرانيين أنفسهم من الذين شوهوا آراء 
أرسطو على الاخص . 

اعتمد الفاراني « في ذكر اقاويل هذين الحكيمين في إثبات الصانع » على 
رسال لأمونيوس ني الموضوع نفسه (ص 54 ) . وامونيوس هذا هو موسس 
المذهب الاسكندراني : وكذلك أكثر الفارابي عند التوفيق بين افلاطون وارسطو 
من الاستشهاد بكتاب أثولوجيا ( ص 7-78" ) . وكتاب اثولوجيا هذا منحول 
لارسطو : ١‏ انه ليس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات لأفلوطين » 
وخصوصاً من الفصول الرايع والخامس والسادس » ولقد أمن الفارالي بصحة 
نسبة هذا الكتاب الى ارسطو حبى اتخذه مصدرا لأراء الفيلسوف اليوناني 
العظيم » بينما لا نتجد فيه إلا آراء" اسكندرانية . 

د_كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة ( أو كتاب السيرة الفاضلة » أو الماة 
الفاضلة ) . 

يتألن هذا القسم من قسمين يكادان أن يكونا مستقلين : 

القسم الاول فلسفي ماورائي عرف فيه الفارابي يجانب من الفلسفة العقلية 
على مذهب أرسطو (ممزروجة” بكثير من مذهب أفلاطون) . وأما القسم 
الثاني فهو الفاسفة السياسية » اذ تعرض فيه الفارالي اكلام على التعاون بين 
البشر وعلى أصنئاف المدن (الدول). 

ابتدأ الفاراني هذا الكتاب في بغداد سنة ٠ه‏ ثم أتمّه في دمشق في العام 
التالي . ويبدو أن الفارابي لما ذهب الى مصر أدخل على هذا الكتاب أشياء” 
تعلق بترتيبه وتقسيمه » ثم بمادته واتجاهه . 

الموجود الاول (الله ) 

ان الموجود” الاول” موجود” بذاته وليس لوجوده سيب » بل هو السبب 
لوجود سائر الموجودات . ثم هو بريء من جميع أنحاء النقص . من أجل ذلك 
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كان وجوده أقدم” الوجود وأفضل الوجود معا . 

وال موجود الاول كان دائماً موجوداً بالفعل » وم يكن قط موجوداً بالقوة 
( أي أنه لم يوجد بعد أن لم يكن ) ؛ وكذلك ليس له أفعال بالقوة ( أي أفعال 
لم تظهر بعد ) . من أجل ذلك هو أزلي داثم الوجود يجوهره وذاته . ثم هو 
ليس مادة ؛ وليس هو بصورة » لآن الصورة لا تقوم الا في مادة . وكذلك 
ليس لوجوده غاية » والا" لكانت تلك الغاية أسبق منه في الوجود المطلق » 
ولا كان هو موجوداً أوّلَ. 

والموجود الاول محخالف لكل موجود آخر» فلا يكن أن يكون نمت 
شيء كله عي يكون شريكاً له . م هو متفرد بوجوده وبرتيته لا ضدا له . 
والضد " عادة شرك ضداه أو يوازيهء فيسبطل ضداه مرة ويبطله ضداه مرة” 
أخرى . وما دام هو موجوداً ولم يبطله شيء؛ فذلك دليل على أن' ليس له ضد . 

والموجود الاول ليس له حد » أي تعريف دال على ماهيته . ان الحد” 
في الاصل وصف لاقسام الشيء المراد تعريقه » فاذا عرفنا تلك الاقسام عرفناه . 
وبما أن الموجود الاول واحد من كل جهة وليس فيه أقسام . فلا يمكن أن 
يكون له حد أو تعريف . 

وبما أن الموجود الأول لا يشبهه شبيء" من الموجودات » كان كل ما فيه 
خاصاً به وحدّه » ولذلك كانت وحدته عينَ ذاتء وعين وجوده. ثم بما أن 
وجوده ليس مادة” ولا صورة »ء فانه عقل” بالفعل ؛ لأن العقل هو الموجود 
الوحيد الذي لا يحتاج في قوامه الى مادة أو صورة . وبما أنه أيضاً مالف 
لكل موجود آخر ء فلا يمكن للموجودات الأأر أن تدركه . ولاهو محتاج 
الى أن "يدرك شيئاً شبيهاً به من خارجه ليستعين بذلك على إدراك نفسه ( كا 
تفعل نحن عادة ) . ولذلك لا يدركه إلا" هو. وهذا معبى قولنا : إنه يعقل 
نفسه . ومثل ذلك قولنا انه عالم يعلم نفسه . 

واذا هنا زه حكم ء فاننا نعي أنه يعلم أفضل الاشياء علماً دائماً . وهو 
المق » لآن حقيقة الشيء ء هي الوجود الذي يخصّه ؛ والحق انما هو الموجود 


ينانا 


من جهة ما هو معقول . ثم هو حي يعقل الموجودات على ما هي ( على نماية 
الكمال من الإدراك للموجودات ) . 

غير أننا تحن ندرك الموجود الاول احراكاً ناقصاً لضعف قوى عقولنا » 
لأن تلك القوى متلبّسة بالمادة الي من شأنها أن تلحق با يتلبس بها نقصاً . 
ومن أجل المادة الي فينا كان جوهرنا بعيداً عن جوهره 0 
أن نكون مفارقين للمادة - بالعلم وبتخلص التفس من أ سر الحسد ‏ أصبح 
ادراكنا للموجود الاول أكثر كمال . 

ولله عظمة” وجلال” ومجد هي له يحسب كماله هو وني جوهره نفسه » 
اذ لا يوجد نخارجته ما هو أعظم منه أو مثلله حى , يقار بينهما ات 
الحال في شأننا نحن ) . ولذللك يلتل” الموجود' الاول” بنفسه ويعشق ذاته لآن 
ادراكه لنفسه هو الادراك الأثقن 


الفيض أو صدور العالم عن الموجود الأول 

ان الموجود الاول” نم الموجودات ولا سبب لوجوده » ولذلك وجب 
أن يكون سببآ الجميع م وأن تكون جميع الموجودات أقل” منه 
كمالة” . وما أن هذه الموجودات الس عاد لات فقد وجب أن 
تكون كثيرة ومتفاوتة” في كماما أيضا . ولكن كيف كان الرحؤة الأول :ني 
لسائر الموجودات ؟ 

يتبى الفارابلي نظرية الفيض لتفسير ذلك فيرى أن كمال" الموجود الاول 
وجوداه وعلمه وحكمته وحياته ( الي هي عند الفارابلي ليست شيئا غير ذاته 
لني هي بالتالي وجوداه ) قد اقتضت كلها أن يصدر عنه هذا الوجودٌ وفاء 
لكماله وجود ه وحكمته » ولكن” من غير أن يزيد هو ببذا الصدور كمال » 
ومن غير أن ينقدص" منه شيء" أيضاً ؛ ومن غير ارادة منه لذلك » ومن 
غير حركة يقتضيها ذلك الصدور . 

وصدور الموجودات عن الله يجري علىترتيب معيئن وترابط مسحكتم » 
وهو الذي يسمى الفيض أيضاً . 


انان 


فمن الموجود الاول (الله ) : 

- يفيض ثان (عقل” ثانر ). 

وبما أن الواحد أو الاول ( الموجود الاول ) لا يفيض عنه إلا" واحد” ؛ 
وبما أن الاول لا يليق” به أن يباشر الموجودات المتعددة (المباشرة للمادة أو 
المتلبسة بها ) فقد جعل الفارابي العقل الثاني جوهراً غير متجمم ( غير متتخل 
صورة ) ولا في مادة » ثم جعله يقل" ذاته ويعقل الاول” أيضاً ( بينما 
الاول لا يعقل إلا" ذاته ) : والواقع أن الثاني » عند الفارابي » يشبه الاول 
ولكنه ليس اياه . غير أن جميع مراتب الفيض التالية تصدر من هذا العقل 
الثاني . 

وبما أن الثاني يعقل الاول ويتجوهر في نفسه » فانه : 

- يفيض منه ثالث ( عقل ثالث ) من عله للاول ثم تلزم عنه السماء 
الاولى من تجوهره في نفسه . ثم يستمر الفيض على هذا المبدأ فيكون : 

العقل الرايع » ومعه كرة الكواكب الثابنة . 

العقل الحامس » ومعه كرة رحتل . 

العقل السادس » ومعه كرة المششري . 

العقل السابع » ومعه كرة المريخ . 

العقل الثامن » ومعه كرة الشمس . 

العقل التاسع ع ومعه كرة الزهرة . 

العقل العاشر » ومعه كرة عنطارد . 

العقل الحادي عشر » ومعه كرة القمر . 

ومع فلك القمر تتتنهي الموجودات المطلقة الكاملة الي لا تخضع للكون 
والفساد على ما نعرف من الفلسفة القديمة . وأما الموجودات الي دون فلك 
القمر فلا بمكن أن تكون كاملة ولا أن تصبح كاملة . وان كانت تنرقى صعنداً 
وتبلغ كمالا” قاصرا على طبيعة كل جنس من أجناسها . 

وأدني الموجودات دون فلك القمر الحيولي اللي لا صورةٌ لها ء ثم فوقها 


الملا 


العناصر الاربعة » ثم اللحماد ثم النبات ثم الحيوان البههم ثم الحيوان الناطق 
( الانسان ) . 

حدوث المادة وحدوث العام 

اذا كانت الموجودات كلها » في رأي الفارابي » قد فاضت من الواحدر 
(الله) » فلا شك ' في أنّها عند الفارابي محندثة كلها ( لأن” الله سبب لها 
وسابق” عليها ) . واذا كانت الهيولى ( المادّة الاول ) نفستها تأقي عند الفارا بي 
في أدنى دركات الفيض » فلا شك في أن الهيولى أيضاً محدثة . 
وما يويد الحكم بأن العالم والمادة نفسها في رأي الفارابلي محدثان عاولة 
الفارالي الجمع بين رأيي أفلاطون وأرسطو في قدم العالم وحدوثه . 

النفس وقواها 

للنفس الانسانية عند الفارالي أربعة أجزاء أساسية » ولكل جزء من هذه 
الاجزاء قوى تتبعه . فالاجزاء الاساسية هي : الغاذية والحاسّة والمتخيّلة 
والتاطقة . 

فاذا حدث الانسان ( فرد من أفراد الانسان ) » فأول ما يحدث له من 
أجزاء النفسٍ النفس” الغاذية اللي بها يتغذى ( وينمو ثم يتكاثر ) ٠‏ ويتبع هذه 
النفس قوى واحدة” منها رئيسة تكون في الهم وسائ ثرها مرووسة من الرواضع 
و الخدم 2١١‏ متفر قة في المعدة والكبد والطحال والاعضاء المتسصلة 3 
والكبد يرأس المرارة والكلية » والكليةٌ ترأس المكانة . 

بعدئذ تنه في الانسان القوة” الحاسة : تتنبنه أولا” -حاسة اللمس فحاسة 
الذوق فحاسة الشم' فحاسة السمع فحاسة البصر . ولكل” حاسة من هذه الحواس" 
عضو مختصة به . ويشبه الفارالي هذه الحواس بأصحاب الاخبار في المملكة » 
فهي حمل الاخبار الى رئيسها في القلبكما حمل أصحاب الاخبار أخبارهم 
الى الملك . 


(9) الأعضاء التابعة الجهاز الحضمي . 
لمانا 


والقوة المتخيلة واحدة ومركزها في القلب أيضاً . وعملها حفظ المحسوسات 
بعد غيبتها عن أعضاء الحس” حيث تتحكم بها (تدبّرها فتفرد بعضها عن 
بعض وتركتب بعضها الى بعض أنواعاً من التركيب موافقة للمحسوس أو 


والقوة الناطقة ( العاقلة ) واحدة في العدد أيضاً » وهي رئيسة القوى الخاسة 
والقوة المتخيّلة . 


وللنفس أيضاً قوة نزوعية تشتاق الى الشيء أو تكرهه » وبها تكون الارادة . 
والتزوع يكون إما بالحس واما بالتخيّل » لفعل شيء أو تركهاما بالبدن كلله 
أو بعضو منه . وجميع اعضاء البدن خادمة في ذلك للقوة النزوعية الرئيسة 
الي في القلب . والئزوع يكون بالاحساس أو بالقوةٍ المتخيلة أو بالقوة الناطقة 
نحو الأمور التابعة في الاصل لتلك القوى . 


القلب والدماغ 

ان القلب هو العّضو الرئيس” في البدن » ويليه الدماغ الذي يخدم القلب 
وتخدمه سائر الاعضاء . فالقلب يتبوع الحرارة الغريزية » ومنه تنبث الحرارة 
الغريزية في سائر الاعضاء . وللدماغ عملان أساسيان : 

(أ) بما أن القلب ينبوع الحرارة الغريزية » فان الحرارة فيه تكون قوية” 
مفترطة . من أجل ذلك يعمل الدماغ في تعديل الحرارة التي من شأنها ان 
تنفد من القلب الى اعضاء البدن المختلفة حتى لا يصل الى كل عضو الا ما 
يحتاج اليه من تلك الحرارة . والدماغ .يعدل حرارة القلب نفسه حى يجود 
فكره ورويته وحفظه وتذ كره. 

(ب)ي الدماغ نفسه مغارز لمعظم الاعصاب . ومغارز سائر الاعصاب 
في الشخاع ( الخيط الابيض الا في الفقار ) . والنخاع متّصل من أعلاه 
بالد ماغ . والدماغ هو الذي يرفد أعصاب الحركة الارادية حبى تنفّذ 
تلك الأعصاب ما يريده القلب من الخركات الآلية . 


لكان 


عملية التفكير 

يعالج الفارالي عملية التفكير على أنها قضية ماورائية . 

العقل الهيولاني ( العقل الانساني ) هيثة في مادة 1٠١‏ معدا لآن تقبل رسومٍ 
المعقولات على اختلاف أنواعها . هنالك معقولات هي في جواهرها عقول” 
بالفعل ومعقولات بالفعل ( وهي الاشياء البريئة من المادة ) مثل المدارك كايق 
والصدق والشرف ومثل الميادىء والقوانين . وهنالك معقولات ليست في 
جواهرها عقولا" بالفعل أو معقولات بالفعل مثل الاجسام المادية كالحجارة 
والاشجار وأفراد الناس . هذه المعقوللات هي معقولات”" بالقوة » وهي قابلة 
لأن تصبح معقولات بالفعل اذا تبأ لما ما ينقلها من القوة الى الفعل ( اذا 
استطعنا أن تجرد صورتها من الاجسام التي هي فيها ) . والذي بمكنًا من نجريد 
المعقولاات من الاجسام عقل بريء من المادة يساعد العقل الهيو لاني ( الذي فق 
الانسان ) على أن يفعل ذلك » كما تساعد الشمس” البصر مثلا” على أن يبصر 
الألوان . هذا العقل البريء من المادة الذي يفعل هذا الفعل يسمى العقل الفعال . 
والمعقولات الأول (المبادىء) الي يستطيع البشر عموما أن يدركوها على 
كارة أو قلة من الوضوح ثلاثة أصناف : 

(أ) أوائل ( مبادىء وقوانين عامة ) للهندسة العلمية (أي المبادىء 
والقوانين الرياضية والطبيعية ) . 

( ب ) أوائل يُوقّف بها على الحميل والقببح مما شأنه أن يعمله الانسان 
( الاخلاق ) . 

(ج ) أوائل يستعملها الانسان ليعلم” بها أحوال” الموجودات .الي ليس 
من شأنها أن يفعلها الانسان” ومبادئها ومراتيها » ؛ مثل السموات والسبب الاول 
وسائر المبادىء الجر » وما شأنه أن يحداث عن تلك المبادىء ( العبليئات 
أو المدارك الماورائية ) . 


. في الساغ ؛ أو في القلب كا يمتقد الفاراني‎ )1١( 


بل 


الصورة والمسادة 

والفارا.بي أرسطوطاليسي النظر الى الصورة والادة : ان الصورة لا يمكن 
أن يكون لما قوام ووجود بغير المادة . فالمادة وجوداها لأجل الصورة » ولو 
لم تكن صورة ما موجودة بلا كانت المادة . والمفروض أن المادة موجودة قبل 
الصورة » ثم انبا تلبس بالصور . 

الارادة والاختيار 

التزوع أوالشوق هو ميل الفرد الى بعض ما عله أو الى بعض ما يجب 
أن يستنبطه ؛ أو كراهة” ذلك . فاذا كان هذا النزوع عن احساس أو ميل 
"سمي الارادة » وكان عامآ في الانسان والحيوان . واذاكان النزوع عن روية 
( تفكير ) فهو الاختيار » وهو خاص بالانسان. 

السعادة 


تكون السعادة للقوة الناطقة . 

ان القوة الغاذيّة" ني الانسان جعت لخدم البدن” . وجّعلت القوة 
الحاسة والمتخيلة لتخدما البدن معأ ؛ ولتخدما القوة الناطقة مع اذ كان قوام 
القوة الناطقة أولا” بالبدن . فالقوة المتخيّلة عند الفارالي تحتل" مكاناً وسطاً 

بين القوة الحاسة والقوة الناطقة . 

والقوة الناطقة منها جانب عملي وجانب نظري ؛ والحانب العمل" مخدم 
الحانب النظري لاتب ارين أن القوة ناا ل جل يندم فيا لتر ؛ 
بل ليتوصل به الانسان الى السعادة . 

وحينما تبدأ النفس الناطقة بتحصيل المعقولات الاولى بوساطة جانبها 
النظري يبدأ كمالها . فاذا استخدم الانسان هله المعقولات الاولى ( ليستنبط 
بها سائر المعقولات ) اقترب من كماله الأخير . عندئذ تصبح القوة الناطقة 
وكأنها مفارقة للمادة ثم يدوم لها ذلك فتصبح قريبة” من العقل الفعال . وذلك 
هو السعادة . فالسعادة هي الخير المطلوب لذائه ؛) وليست هي ليتال” بيبأ 


يلض 


شي ء” آخرء إذ ليس وراءها شيء آخرّ أعظم” منها يمكن أن يناله الانسان. 

المنامات 

عمل المخيلة الأسامي نقلٍ المحصوسات من أعضاء الحس إلى الدماغ ما دام 
الانسان مستيقظا » فاذا نام وقَف هذا العمل” . وبما ان" الذاكرة لا تنام فامها 
عندئل قد تعود إلى المحسوسات الي كانت قد حزنتها فتركب بعضها إلى 
بعض وتفصل بعضها عن بعض وتحاكي الأشياء المحسوسة الي عرفتها ٍ 
حال يقنظة احسم فتنشأ المنامات . أما نوع 0 
رؤية المنام » فاذا كان المزاج رطبآ مثلا لم يبعد أن يكون المنام بالمياه 
والسباحة . وقد يمحدث النام في حال اليقظة » ولكن” ذلك نادر . 


الوحي ورؤية الملك 

إذا كانت مخيلة إنسان ما قوية' وكاملة إلى درجة الها تستطيع أن تقوم بنقل 
المحسوسات من اعضاء الحس إلى الدماغ وان تتلاعب بل ركريانما ويخيالاتما ني 
وقت واحد وي حال اليقظة » ف الانسان حينئذ يتوهم روية الأشياء الي 
يتخيلها على درجات ممتلفة من الوؤضوح وعللى درجات مختلفة من الكمال 
والنتقص أومن اللحمال والقبح . وقد يرى أشياء” غريبة” عجيبة لا »كن وجود 
شيء منها في سائر الموجودات أصلا" . ولا يمتنع على الإنسان » إذا بلغت قوته 
المتخيلة نباية الكمال » (ان ) يقبل في ستسظته عن العقل الفعال ا بهزثيات 
الحاضرة والمستقيلة » او مسحاكياتها من المحسوسات ... والمعقولات المفارقة 
وسائر الموجودات الشريفة ويراهاء فيكون له با قله من المعقولاث نبزة 
بالاشياء الالحية ؛ فهذا اكمل ما تنتهي اليه القوة المتخيلة . 


العدل الطبيعي والعدل الوضعي 
ان الأفراد وجماعات الناس طتبقات بعضها فوق بعضر في القوة أو امال 
أو ألخاه . هذه الجماعات تتغالب » وكذلك الأفراد » ف غك وغير كان 


الفائز والمغبوط والسعيد » وذلك شيء ني طباع الناس . فما في الطبع هو 
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العدل ؛ فالعدل إذن التغالب . فاستعباد القاهر للمقهور هو أيضاً من العدل ع 
وأن يفعل المقهور ما هو الا'نفع للقاهر هو أيضاً عدل . فهذه كلها من العدل 
الطبيعي » وهي الفضيلة » وأفعالها هي الافعال الفاضلة . ففي العدل الطبيعي 
يكون القاهر قاهرا أبدآ » والمقهور 000 أبداً . 

وأحياناً يتقارب الأفراد وتتقارب الجماعات في القوة فيكون الغلب مرة 
لفرد أو لقوم » ومرة لفرد آآخر أو لقوم آآخرين . ويمّل” هولاء تداول الغلب 
بينهما لآن ذلك يضيّع عليهما جميعاً كثيراً من المغائم . عندئذ يصطلح الا"فراد 
والحماعات على شرائط يتعاملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى ذلك ؛ 
ويفي بعضهم لبعض ببا . فالوفاء بما اصطلح عليه كل فريق هو العدل الوضعي » 
وهو ناتج عن ضعف وخوف في الفريقين . 

الحشوع ( الدبن ) 

المشوع هو الاعتقاد بأن إِا يدبئّر العلل مع أداء الاحترام لذلك الله 
بالصلوات والتسابيح . ويعتقد الناس أمهم إذا فعلوا ذلك ثم تركوا كثيراً من 
| للتيئرات المتشوق إليها في هذه الحياة كوفتوا على فعلهم في الآتمرة بأعظم” 
مما تركوا في الدنيا . واذا لم يفعلوا عوقبوا بعد مو تم . 

ويرى الفارالي أن هذا كلّه باب من أبواب اليل والمكايدة ممن يتعجزون 
عن أن يقاوموا الاأقوياء بالمجاهدة والمغالبة فاخترعوا ححيلة الدشوع والثواب 
على اللشوع أو العقاب على ترك اللمشوع في الآخخرة » حى يترك الأقوياء لهم 
شيئاً من مغائم الدنيا يتمتعون به بلا مغالبة . 

المدينة الفاضلة ( الدولة المثلى ) 

المديثة أو الدولة ثمرة الاجتماع الانساني . ويختلف بعض الدول من بعض 
باتحتلاف المجتمعات الي تنشأ تلك الدول فيها . 

د الانسان » محتاج في ونجوده وي بلوغة نحو الكمال الى اشياء “كثيرة لا 
يمكن أن يقوم بها كلها وحداه » بل ييَحتاي الى قوم يقوم له كل واحد منهم 


ام 


بشيء مما حتاج اليه . ولذلك لا يمكن ١‏ للانسان » ان ينال الكمال الا 
١‏ باجتماعات جماعة كثيرة متعاوئين يقوم كل واحد لكل واحد (آخخر ) 
ببعض ما محتاج اليه ؟ . 

والاجتماعات تكون كاملة او غير كاملة . فالاجتماعات الكاملة ثلائة 
أنواع : «عظمى ووسطى وصغرى . فالعظمى اجتماع الجماعة كلها في 
المعمورة ؛ والوسطى اجتماع امة في سجزء من المعمورة ؛ والصغرى اجتماع 
اهل مدينة في جزء من مسكن آمة . واما اتججينات خب الكايلة لاجتياة اهل 
القرية واجتماع اهل المحلة ثم الاجتماع في سكة ( شارع واحد ) ثم الاجتماع 
في منتزل ( المكان الذي يميم فيه نفر من الناس ) . 

ويرى الفارابي ان الاجتماع كلما امع كان وما ار الى الكمال » 
وكان ما دونه خادماً له . ولكن قد يحداث ان يتعاون” اهل” هذا المجتمع على 
الشر . 

فالمدينة البي 'يقصد بالاجتماع فيها التعاون على الاشياء الي يمنال يبا السعادة 
في اللقيقة هي المدينة الفاضلة . 

كيف نعرف المدينة الفاضلة 

نعرف المدينة الفاضلة من تشبيهين وافتراض أوردها الفارابي . 

يقول الفارالي ان المدينة الفاضلة تشبه البدن النام” الصحيح الذي تتعاون 
أعضاوه كلها على تتميم حياة نيوان وحفظها عليها » وإن نسبة” رئيس 
الملديئة الى المديئة وأهلها كنسبة القلب الى البدن واعضاء البدن . 

وكذلك يشبه الفارابي المدينة الفاضلة بالعالم ايضاً ويرى أن نسبة السبب 
الاول (الله) الى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة الى سائر 
أجزائها ( طبقاتها وأهلها ) . 

ثم هو يفترض أن أهل المدينة الفاضلة يع رفون الآراءة الي أوردها في 
القسم الاول من كتابه الموسوم بعنوان وآراء أهل المدينة الفاضلة » ويعتقدونها , 
وهكذا نرى أن للمديئة (الدولة ) عند الفارالي وجوداً طبيعياً في الدرجة 
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الاولى » وأن الخاب الاجتماعي فيها قليل جداً . وبعد أن يتكلم الفارا.لي على 
أعضاء البدن وعلى صلة بعضها ببعض يقول : وكذلك الحال في المديئة , 
وكذلك كل" جملة كانت أجزاوها موتلفة منتظمة مرتبطة بالطبع » فان لها 
رئيس حاله من سائر الاجزاء هذه الخال ». 

وئيس المدينة الفاضلة 

يقول الفارابي : ان في ابخسم اعضاء” مختلفة متفاضلة الفطرةر والقنوى » 


وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب » ثم اعضاء اخرى تخدم القلب لاأنها 
ادنى منه ؛ ولهذه في الوقت نفسه اعضاء ادنى منها تخدمها وهلمجراً حى نصل 
الى اعضاء هي خادمة لما فوقها ولكن ليس تمتها اعضاء ادنى منها . فكذلك 
و المديئة ااجز اوها مختلفة الفطرة متفاضلة الحيأات وفيها إنسان هو رئيسو «اشخاص 
آخرون » تقترب مراتبهم من الرئيس يفعلون (ينفّذون) ما يتقسصده الرئيس » 
ثم دون هولاء قوم يفعلون الافعال على حسب أغراض هولاء » ودون هولاء 
قوم آخرون ... حتى نصل الى اشخاص تخد مون ( بفتح الياء ) ولا يَخْدمون 
( بغم الياء ) ويكوئون في ادنى المراتب ويكونون هم الاسفلين . وهكذا 
نرى انه كلما كان الشخص اقرب الى الرئيس كان اشرف واكمل . 

إلا ان هئالك فارقاً بين اعضاء البدن وبين طبقات اهل المدينة ؛ ان اعمال 
اعضاء البدن طبيعية » اما اعمال طبقات اهل المديئة فمصدرها الارادة او 
الملكات الارادية الي محصل لهم وهي الصناعات وما شاكلها . 


الرئيمس ذي وحكم ( فيلسوف ) 

ورئيس المدينة الفإضلة ليس يمكن ان يكون اي انسان اتفق » لآن الرئاسة 
انما تكون بشيئين : احدهما ان يكون بالفطرة والطبع معمَد”؟ لها » والثاني 
بالهيئة والملكة الإرادية . ويجب أن تكون صناعة رئيس المدينة الفاضلة صناعة” 
من شأنها ألا" تخد م” صناعة اخرىء» بل ان تكون كل' صناعة اخرى تنتجه 
نموها . ويحب ان يكون الرئيس نفسه انساناً قد استكمل فصار عقلا” ومعقولا” 


م 


بانفعل ؛ وأصبح مستعدا لأن يتقبل من العقل الفعال اشياء كثارا يسفيضها العقل 
الفعال الى عقله هو ثم إلى قوته المتخيلة ؛ فيكون ( هذا الانسان ) بما ينفيض 
إلى عقله المنفعل حكيماً فياسوفاً ومتعقلا” على التمام » وبما يفيض إلى قوته 
المتخيلة نبيا منذراً يما يكون وغخيراً بما هو الآن من الخزئيات . وهذا الانسان 
هو ني أكمل مراتب الانسانية وني أعلى درجات السعادة » وتكون نفسه كاملة 
متحدة بالعقل الفعال . 

صفات الرئيمس 

اذا نحن تأملنا حال رئيس المديئة الفاضلة » والذي جعله الفارالي نبياً وحكيماء 
رأيناه ينص بأندي عنسرة صفة” لو لم تكن فيه ني الاصل لا أمكن أن 
يكون رئيس . يقول الفارابلي : هذا هو الرئيس الذي لا يرأسه انسان” آعم 
أصلا . وهو الامام » وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة » ورئيس المعمورة 
من الارض كدّها . ولا بمكن أن تصير هذه الخال إلا لمن اجتمعت فيه 
بالطبع النتاعشرة” تخصلة "فطر عليهاء وحي أن يكون : تام الأعضاء والقوى 
جيد الفهم والتصور بالطبع ‏ جينّد الحفظ ‏ جيّد الفطنة ذكياً ‏ حسن العبارة 
- محا للتعليم والاستفادة سهل القبول لها غير شَرِمٍ على المأكول والمشروب 
والمتكوح ؛ متجتبا بالطبع لعب كبر النفس مب للكرامة ‏ ثم يكون الدرهم 
والدينار وسائر أعراض الدئيا هيّنة عنده ‏ ثم يكون بالطبع سيأ لل وأ 
ومبغضاً للجور والظلم وأعلهما » )ايحي النصف ( الانصاف والعدل ) من 
والقية وك أعلة ومن خررة وسمة علله كلهت 00 
القياد ‏ قوي العزيمة جسورا مقداماً غير خخائف ولا ضعيف النفس . 

هذه هي الصفات الي يتطلتبها الفارابي ني الرئيس الأصيل للمدينة الفاضلة 
العظمى الذي هو الامام ) والذي هو في الوقت نفسه حك م ( فيلسوف ) وني . 
وهذا الرئيس وأمثاله هم الذين يضعون الشرائع لمدية الي يعولونا ويتوالئن 
فيها . ولا شك في أن هذه الصفات الائثتي عشرةة” مجتمع في رجل واحد 
عل الأقل » هو الذي أوجدات المدينة” من أجله » ذلك لان هذه الصفات 


ىكم 


بطبيعتها لا تجتمع الا في الواحد بعد الواحد وفي الاقل من الناس . من أجل 
ذلك يبدو أن الفارابي كان مشئطرا الى أن بقبل رئيس للمدينة الفاضلة فيه 
من الصفات المشروطة عدد” دون الاثبي عثرء ست صفات أو خمسثم 
على الأقل . 

الرئيمس القائم 

فاذا لم يكن في المدينة من نجتمع فيه مثل هذه الصفات القليلة أقيم فيها رئيس 
ثاذر يَخلْف الأول" في إدارة المدينة لا في وضع التشريع لها كما علي 
الخلفاء الراشدون رسول الله 0 منصديه السياسي الدنيوي لا في منصبه الدبي 
النبوي ) . أما في التشريع قمر الر لسن القائم ( أو الثاني ) حسب الشرائع 
والسن الي كاذ الرئيس الأول" وأمثاله قد وضعوها للمديئة » اذا كانوا قد 
أثبتوها » أي دونوها . 

هذا الرئيس القائم ( الثاني ) يجب أن يكونة فيه من مولده وصباه” ست" 
شرائط قد تربّى عليها . ونحن نلاحظ أن هذه الصفات الست صفات فرعية 
غايتها أن تقوم مقام صفات الرئيس الاصيل ( الاول ) في الحياة السياسية 
للمدينة . فالرئيس الثاني يحب أن يكون : حكيمآ عالاً حافظاً للشرائسع 
والسن - ثم أن يكوث له جودة استباط لفروع من الشرج م لمعه 
عن السلف » وأن يسلك في استنباطه هو مَسُلَك الآمة الأولين ( الذين 
وضعوا الشرائع ) - ( أن يكون بعيد النظر محتاطاً لما بمكن أن محدث ني 
المستقبل كيلا تتؤخل” المدينة” على حين غرّة من أهلها  )‏ أن يكون قاداً 
على ارشاد أهل المديئة الى وجوه استعمال الشرائع الي وضعها الأولون ووجوه 
تلك الي ا ب الحرب وقادراً على 
مباشرة الحرب . 

تعد د الرؤساء 

فاذا لم يوجد رئيس ثانر واحد” يجمع الشروط الستّة جاز أن يكون في 


عض تاريخ الفكر العربي ط ١‏ (14) 


المديئة الفاضلة رئيسان أو ثلاثة أو سئّة » على أن يكون واحد منهم عللى 
الأقل حكيما . 

هلاك المدينة الفاضلة ( القراضها ) 

فاذا فُقدت الحكمة من صفات الشخص القاتم بأمر المدينة الفاضلة » 
أو من صفات الأشخاص القائمين بأمرها ؛ ا الفاضلة بلا ملك » 
وكان القائم بأمر هذه المدينة ملكا بالا » وكان علينا أن لشف عن شمن 
حكيم تضم الى القاتم ( أو القئمين ) بأمر المدينة . فاذا لم نجد' مثل” هذا 
الشخصٍ تعركضمت المديطة إلهلاك 9 هملكت . 

ملوك المدينة الفاضلة 

وملوك المديئة الفاضلة الذين يتوالون” في الأزمنة المختلفة واحداً بعد” 
واحد ء سواء” أكانوا في مديئة واحدة أو في مدن متعدّدة » متعاصرة أو 
غير متعاضرة » فانهم كنفس واحدة ء أو كأنهم ملك واحد يبقى الزمان كلنّه. 
رم في العقل وني التخيل . وبما أن الكمال واحد فيهم 

جم لا مختلفون ي شيء . 

ا المدينة الفاضلة 

المدينة الفاضلة كائن طببعي » كجمم الانسان أو كالعالم » وهي مبنية على 
نظام معيسن لا يتخل” ولا يتبدال . ولرئيس المدينة الفاضلة شروط إذا لم تتوفر 
9 بكرن عاك رلني م ل يكرت بالله علنة فاضلة.. 

أما المضاد" ات للمدينة الفاضلة فهي مجتمعات تنضاد” المدينة الفاضلة في 
نظامها وني صفات الذين يعيشون فيها والذينيتولّوْنها . وأهلالمدن المضاد ةللمديئة 
الفاميلة يعتقدون أن كل شيء في العالم يمكن أن يكون عنتلفاً مما تألفه اليوم » 

حى الثلدتة” مكرارة” ثلاث مراتٍ يمكن أت تعلطيّنا عدداً غير التسعة . 

ا 0 فأحد ثلاثة أمور : 

أ) بالاتفاق (كذا وجدت بلا قصد 7 غاية ) » 


١ مض‎ 


ب ) أو لأن فاعلا” من خارج هذا العلم أرادها أن تكون على ما هي عليه 
فعلا . 

ج ) أو بالتوهم » أي أننا نحن قد جعلنا في أوهامنا أن الحق والصدق هو 
هذا الذي نراه الآن, وان كل ما نعقله اليوم وندرك انه الحق يمكن ان يكون 
ضداه ونقيضه هو أللق . 

أنواع المدن المضادة : 

المدن المضادة للمدينة الفاضلة أر بعة” أنواع أساسية" : الماهلة” والفاسقة 
والمبد”لة والضالة . 

(١)أما‏ المدينة الخاهلة ( ويقال : الحاهلية ) فهي التي لم يعرف أهلها 
السعادة » بل ظَنّوا أن الخير انما هو المللنات البدنية وأن الشقاء هو آفات 
البدن . والمدينة الحاهلة في الحقيقة اسم جامع لعدد من المدن الي نجهل حقيقة 
السعادة وتميل الى الأوجه المختلفة من السعادة الظاهرة. من هله المدن 
الفرعية : 

المدينة الضرورية الي يقنصد أهلها أن ينالوا الحاجات البدنية الضرورية 
من الأكل والملبس والمسكن . 

المديئة البدالة ( التجارية ) الي يقصد أهلها جمع ثروة. ) وهم يجعلون 
الثروة غايتهم من الحياة ثم لا ينتفعون بها انتفاعاً صحيحاً. 

مدينة اللسسة والشقوة : ومقصِد أهلها التمتّم بالطعام والشراب 
والتّذات البدنية المتعلقة بحسهم وخياهم والميل الى الحزل واللعب . 

مديئة الكرامة (الوجاهة ) الي يقصد أهلها أن يكونوا مشهورين 
ممدوحين بين الأمم وعند أنفسهم . 

مدينة التغب » ومقصدهم التسلّط على غيرهم ؛ ولذسهم محصورة 
في ذلك . 
المدينة اللسماعية ( الاباحية ) الي يريد أهلّها أن يعيشوا على هواهم 
يفعلون ما يريدون . 


فض 


وكل ملك من ملوك هذه المدن يجعل همه التسلّط على أهل مديتته لينال 
هو الحظ الأوفرٌ من الغايات ابي يسعى اليها أهل” مدينته . 1 

(؟ ) المدينة الفاسقة وهي الي يعرف أهلّها الآراء الفاضلة » ولكنهم 
يسلكون مسلّك أهل المدن اللجاهلة . 

() المدينة المبدالة » وهي الي كانت فاضلة ثم تبدلت . 

(4 ) المدينة الضالّة » وهي الي تعتقد أن السعادة تكون بعد الموث » 
ثم تعتقد آراء” فاسدة في الله (أنه يبجلس على عرش »ء مثلا”) وفي العقول 
الثواني ( أنهم ملائكة ) . وهم لم يفطنوا الى أن تلك الأمور الماورائية التي 
جاءت في الدين يجب أن تفهسم” على الما تمثيلاث وتشبيهات فقط . ويكون 
رئيسها الأول ممن أوهم أنه أوحي اليه من غير أن يكون قد أوحي اليه . 
ويكون قد استعمل ني ذلك ( في تفهيم ذلك لأتباعه ) التمويبات والمخادعات 
والغرور . 

وملوك هذه المدن مضاد ون لملوك المدن الفاضلة . وأهل هذه المدن مضاد ون 
أيضاً لأهل المدن الفاضلة (لاختلاف الفريقين ني الاعتقاد والفهم لقائق 
الامور). 

النفوس بعد الموت 

يمجعل الفارالي للنفوس بعد الموت ثلاث أحوال : الخلود” ني النعيم » 
والخلود في الشقاء » واللاك ( الانحلال والعدم ) . 

: الخلود في التعيم لنفوس أهل المدن الفاضلة‎ )١( 

اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة وخلّصت نفوسهم من أبدانبا 
اجتمعت تلك النقوس سعيدة بما كانت قد اكتسبته في حياتها الدنيا من الآراء 
الصحيحة الصائبة . ثم يلحق ببؤلاء أمثاللم وينضمون اليهم . ويبدو أن هذه 
النفوس لا توّلّف اجتماعاً واحدآ بل اجتماعات متعداّدة بتعدكد صناعات 
أصحاب تلك النفوس في الدنيا . من أجل ذلك تتفاضل تلك الاجتماعات 
قي السعادة من ثلاثة وسجوه : 


فيا 


أ نحسي عددها . 

ب بتفاضل صناعات أصحابها في الدنيا . 

ج يتفاضل أفرادها في صناعاتهم في الدنيا . 

فأفضل الاجتماعات اذن هي لأكبر عدد من النفوس المجتمعة من أهل 
أشرف الصناعات في الدنيا ومن أكثرهم براعة في تلك الصناعة . 

(؟) الخلود في العذاب لأهل المدن الفاسقة : 

أهل المدينة الفاسقة يعرفون الآراء الفاضلة ولكن يعملون أعمال أهل المدينة 
الخاهلة فتكتسب نفوسهم هيثات نفسانية رديثة . فتقدرن هيئاتهم الرديثة الأخيرة 
ببيثاهم الفاضلة الاولى . وتضاد" الحيئات الاولى الهيئات الاخيرة فيحدث 
للنفس من ذلك أذى عظم » ثم تضاد الحيئات الأخيرة الحيئاث الاولى فيحدث 
لنفس من ذلك أيضاً أذى جديد . ويجتمع الآذيان على النفس فيكثر عذايها . 

وني احياة الدنيا لا يشعر أهل المديئة الفاسقة بهذا العذاب لأن الحواس تكون 
مشغولة بالالتذاذ بمحسوساتها . ولكن اذا تخاصت النفس من اللسد لم يبق ما 
يشكّل النفس عن تضاد” تلك الحيئات المختلفة فتشعر النفس حيئئذ بالعذاب 
وتبقى الدهر كله ي أذى عظم . 

(") هلاك نفوس أهل المديئة الخاهلة والضالة والميدلة : 

ان نفوس أهل المدينة الخشاهلة لا يعلمون شيثاً من آراء أهل المدينة الفاضلة » 
ولذلك لا يرتسم في نفوسهم شيء من المعقولات . وتكون نفوسهم حيثئذ لا 
فضل لما على أجسادهم ولا فرق بين نفوسهم وأجسادهم . وهكذا تنحل” 
نفوس هؤلاء مع انحلال أجسادهم وتصير كلها الى العدم . 

وكذلك شأن أهل المدينة الضالة والمبدلة . أما ملك المدينة الضالة وملك 
المديئة المبدلة فلاًنهما يعرفان الآراء الفاضلة الي بدلاها لقوميها أو أضلا” 
قوميها عنها » فان نفسيهما تلان في العذاب مع نفوس أهل المدن الفاسقة . 

أما اذا تسدّط ملك من المدينة الفاسقة أو الضالة أو المبدلة على جماعة من 
أهل المدينة الفاضلة ثم قهرهم على أن يفعلوا أفعال أهل المدينة اجاهلة » فان 


لفان 


عملهم الذي قُّهروا عليه والذي لايعتقدون به لا يمكن أن يكسب نفوسهم 
هيئة رديثة . من أجل ذلك لا تضرهم هله الافعال ولا تتعلتب بها تفوسه 

بعد الموت . 

نقد ومقارتة 

أستقى الفارابي نظرياته السياسية من البيئة الاسلامية وما كان فيها من 
الدول والدويلات في القرن الرابع للهجرة : فالخلافة العباسية كانت مدينة 
فاضلة كبرى » والدولة البويبية "كانت مدينة فاضلة وسطى » والدولة الحمدانية 
كانت مدينة فاضلة صغرى . والدولة الفاطمية والدولة السامانية والدولة 
الاخشيدية مثلا” كانت من مضادات اللخلافة العباسية فالدولة البويبية فالدولة 
الحمدانية ). 

واستقى الفارابي بعض آرائه من التاريخ السيامي للعراق القديم قبل حموراني 
حينما كان في العراق دولة عامة لم يمنع وجوداها وجود” مدن مستقلة » وحينما 
كان رئيس المدينة ( ملكها ) يعتقد أنه يتحكم المدينة باسم له من الالحة 
ويجمع الضرائب من أهل المدينة باسم ذلك الالة » وأنة على جميع أهل المديئة 
أن يخد موه . ومع أن افلاطون قد جعل رئيس المديئة ملكا فيلسوفاً » فان 
الفارابي قد تأشّر في الشروط الي اشترطها في رئيس المدينة بالسومريئين 
والبابليين والكلدانينين : إن هذه الشروط موجودة في النظام السياسي' الذي 
تخيله الحرانيئون ( الحرنانيون ء الكلدانييون ) كما نرى في كتاب الفهرست 

مصر 455 » فلوغل 378019 ) وموجودة بلفمظها عند اخخوان الصفا 
(راجع رسائل اخوان الصفا ؛ :/الاء .)185--1١487‏ ثم ان الفارابني 
يرى أن رئيس المديئة يجب أن يكون نبيآ فيلسوفا مثل حمورابي مثلاة » 
فقد كان حموراني ممشرعاً تناول شريعته من الله شمس ( فهو اذن ني لأنه 
تناول شريعته من الاله شمس ومتفلسف قي الشرع أيضاً ) . 

ان الغارابي قد استقى الفكرة العامة (الدولة المثل) من أفلاطون ؛ على ان 
الموازنة بين كتاب السياسة ( اللحمهورية ) لأفلاطون وبين كتاب آراء أهل 


مض 


المدينة الفاضلة للفارالي تشريئا فر وقاً أساسية في آراء الفيلسوفين : قدَبول الفاراني 
يثلاث مدن فاضلة وإقرار المدن غير الفاضلة في المجتمع ( تأثّراً بأرسطو الى 
حد” ما وبواقع الحياة الاجتماعية في أيَام الفارابي الى حد كبير ) . وطبقات 
المدينة عند الفارالي لا صلة "لها بطبقات الناس في مدينة أفلاطون . والرئيس 
عند الفارالي غير الرئيس عند أفلاطون . 
للتوسّع والمطالعة 
كتاب المجموع » القاهرة ( جمالي وخانجي ) ا190 م . 
الثمرة المرضية ( فريدريك ديئريشي ) ليدن ( بريل) 189٠‏ م. 
رسائل الفارابلي » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 11"44 معه 
لاكقام. 
-كتاب الجمع بين رأني الحكيمين أفلاطون الآلمي وأرسطوطاليس » 
(ديتريشي ) » ليدن (بريل) 184٠‏ م؛ (أليير نادر)ء 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1945٠‏ م. 
رسالة في العقل ( الاب بويج ) » بيروت ١‏ المطبعة الكاثوليكية ) 
وا م. 
احصاء العلوم ( أمين عثمان ) » القاهرة ( دار الفكر العرببي ) 
49م؛ ( وقف على طبعه أنخل غنصليس بلانسيه ) » مدريد 
إرحاحل . 
مبادىء الفلسفة القديمة » القاهرة ( المطبعة السلفية ) ١9١١‏ م. 
رسالة في الحلاء ( نجاقي لوغال وآيدين صابيلي ) » انقرة ( الجمعية 
التاريخية اللركية ) ٠196م.‏ 
- فلسفة أرسطوطاليس وأجزاء فاسفته ( ممسن مهدي )» بيروت 
(دار مجلة شعر ) ١95١1م.‏ 
- شرح كتاب أرسطوطاليس في العبارة ( وللم كوتش وستانلي مارو)) 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 195٠‏ م. 


عيضن 


ى آراء أهل المدينة الفاضلة ( ديترشي ) » ليدن ( بريل ) 1846م ؛ 
( ألبير نادر ) » بيروت 1484 ؛ مصر 1875 همح 1105 م .الخ 

السياسة المدنية الملقب بمبادىء الموجودات (فوزي مثري النجتار ): 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 1954 م. 

الفارابيان » تأليف عمر فرّوخ » بيروت 1١594‏ هع 148١‏ م. 

الفاراني» تأليف سعيد زايد » القاهرة ( دار المعارف ) 1157 م . 

الفاراني » تأليف عباس العقنّاد» القاهرة ( الجمعية الفاسفية المصرية) 
15 م. 

فيلسوف العرب والمعللم الثاني » تأليف مصطفى عبد الرازق » 
القاهرة ( دار احياء الكتب العربية) ١448‏ م. 

الفارابي » تأليف الحوري الياس فرح » جونية ‏ لبنان ( مطبعة 
الآياء المرسلين ) /1981 م . 

الفارابي » تأليف الا'ب يوحنًا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 


5 م. 
الفارابي » تأليف جوزيف المحاثم » بيروت ( دار الشرق ابخديد ) 
“ككام. 


هس 


إخوان الصّنا 


ستل أبو حيّان التوأحيدي » سنة 8/7 ه ( 187 م ) عن [إخوان الصفا 
وعن زيد ين رفاعة فقال ( المقابسات ه4 ) : ولاأينسب الى شيء ولا يعرف 
له حال اذ تكلم في كل شيء. .. وقد اقام بالبصرة زماناً طويلا” » وصادق 
مها جماعة ( ين ) لأصناف العلم وانواع الصناعة » منهم أبو سليمانَ محمد 
ابن معش البسي - ويعرف اللقدسي - وابو الحسن عل بن هارون الرنجاني » 
وابو أحمد المهرجاني » والعوق )١١‏ وغيرهم » وصحبهم » وخدمهم . 
وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت 
على القدس والطهارة والنصيحة » فوضعوا بينهم مذهباً زعموا انهم قربوا به 
الطريق الى الفوز برضوان الله؛ وذلك انهم قالوا : إن الشريعة قد دنست 
الات راعللت اله راس ولاسيل الى خاو باورا الا بالفلسفة 
لانهبا حاوية” للحكمة الاعتقادية والمصلحة الاجتهادية . . . وصِدّفوا خمسين 
رسالة” في جميع أجزاء الفلسفة علْمِيّتها وعمليّها وسَموّها رسائل اخوان 
الصفا ؛ وكتموا فيها اسماءهم وبشوها في الوارقين'"! ووهبوها لناس 6. 


أصلهم واسمهم 
نشأ اخخوان الصفغا في البصرة في مطلع القرن الحجري الرابع . أما اسمهم 


)١(‏ ذكر ظهير الدين البيهتي ( ت 6ه هه ٠٠‏ م ) في رجال اشوان لصفا والعوئيه 
بالقاتث لا بالفاء ( تاريخ سكياء الإسلام » دمشق 56" !أ هس م6 ص ©8” ٠»‏ راجع 
الحاشية ص 56 ) . 


0( الوراق هو الذي ينسخ الكتب بأجر أو يبيع الكتب . 
و ذا 


فأخذوه من باب الحمامة المطوقة في كتاب كتليلة” ود مئنة” ليدل” على صفوة 
الا'خوة (رسائل ١‏ : 51 "5 ع الخامعة ١8:1؟١‏ ). 

يصف اخوان الصفا انفسهم ينهم اخوان” اصدقاء' أصفياء” وادون محبتون 
علماء” أخيار ففملاء كرام متعاونون . وهم يوكّدون جانب الصداقة ويرون 
وأن” صداقتهم قرابةٌ رتحيمر و» وأن أحدهم يضحي نفسه في سبيل اخوانه . 
ومن 0 في سبيل الدعوة الى جماعتهم قوهم : 

... فهلم” إلى صحبة إخوات لك فضلاء ” واصدقاء كرام » علومهم 

كمي واي نبوية وسيرة تهم ملكية وإذاتهم روحانية وهممهم ألهية. واترك 
صححبة اخوان الشياطين الذين لا يريدونك الا لحر منفعة الااجساد او لدفم 
المضرّة عنها . وكن » يا أختي » من المومنين الذين بعضهم اولياء بعض يأمرون 
بالمعروف وينهيّن عن المتكر ». 

ويحسن أن نلاحظ أن الجماعة يسمون أنفسهم واخوان الصفا وخلاان 
الوفا » » ياسقاط الحهمزة من «الصفاء والوفاء ». 


غابتهم 

ا و ان 
كتموا هذه الغاية لم لوا جماعة سرية . 

واخوان الصفا يصرحون بعدد من الغايات العامة » فهم يقولون إن 
غرضهم صلاح اللين والدنيا » والاقتداء بالحكماء وبالفيثاغوريين من الحكماء 
على الاخص » وأن مذهبهم النظر في «جميع العلوم الطبيعية والرياضية والالية » 
وأ: ا ولا مذهبا من المذاهب . 

نهم أيضاً يقولون إن ما يذكرونه من ذلك انما هو رمورٌ وإشارات 

0 . فهل كان هم غاية سياسية مثلا ؟ 

اذا علمنا أن اخخوان الضغا كانوا جماعة سرية فلا يبعسد أن يكون 
سياسية من الوصول الى ا ا ا ا 0 
اللجماعة لم يصرحوا بذلك ولا سلكوا في حياتهم العملية مسلكا يحملنا على الميل 


لقا 


الى أنهم قصدوا ذلك . 

وعندي أن الغاية السياسية لقلب الحكم بعيدة جد عن اخوان الصفا : 

أ- انهم لم يصرحوا بذلك ولا حاولوا ذلك . 

ب - ان الدولة البويهية الي كانت تتولى” الحكم الفعلي في فارس والعراق » 
والي نشأت جماعة إخوان الصفا ثم انقرضت في أيامها » كانت دولة تعطف 
عليهم » فلا يسعقل أن يتآمروا عليّها . 

ثم ان الاخوان أنفسهم صرنحوا بغايات يمكن أن تكون معقولة 
ومقبولة من جماعة مثلهم 

يبدو أن اخوان الصفا كانوا جماعة من المفلسفين الاخلاقيين الذين رآ 
النزاع الاجتماعي” والسيامي والدييي راجعا الى تعدّد الأديان والمذاهب الدينية 
والحنسية (القومية ) في الخلافة العياسية ؛ فأحبوا أن يذييوا جميم” تلك 
الحلافات في مذهب واحد جامع مسي على أشياء” مأخوذة من جميع الاديان 
والمذاهب . ول تكن تلك المحاولة محاولة أولى ولا أخيرة في التاريخ » فالمانوية 
مثلا” كانت جمعاً بين المجوسية والمسيحية » كما كان مذهب السيخ في الحند 
جمعاً بين الهندوكية والاسلام . 

عقيل:هسم 

كل دعوة محتاجة الى عقيدة . وتكون تلك العقيدة » في أكثر الأحيان » 
متلبسّسة بشبيء من العقائد السائدة . من أجل ذلك أكثر اخوان الصفا من الكلام 
على الاسلام وعلى رجال الشيعة خاصّة حتى ظن " نفر من الدارسين أن الجماعة 
شيعة إمامية أو اسماعيلية . غير أناخوان لصفا أنفسهم يذكر أنهم يرمزونيهله 
الأسماء الى مبادىء” ومدارك” ومشل عليا معيّنة . أن هذه الألفاظ في رسائلهم 
يجب أل" مهم على ما بيهم العامة منهاء فهم اذا ذكروا القرآن عدوا به 
رسائلهم » واذا قالوا : وأهل” بيت نبينا » فانما يَعستون إخواتهم .و «الحسين » 
رمز لكل انسان لاي فى سل عبن 

واخوان الصفاء نشأوا نشأة اسلامية ولكنهم انحرفوا عنها لما اعتقدوا أن 


أهض 


: يعرف الله حق معرفته مستغن عن الرسل (4 17١:‏ )ء» وأن الشرائع من 
ل 

أما غايتهم فهي اللياة الي وراء هذه الحياة الدنيا » والي هي في أعرفهم 
اتياة اتقيقية للنفس العاقلة الخالدة . ثم امهم في فلسفتهم متخيتوون لا يتمسكون 
بدين واحد ولا بغفلسفة واحدة » بل يأخذون من كل دين وعلم وفلسفةر 
ومذهب ما يعتقدون انه جميل مقيد . .م هم يرون وان النفس تبلغ اقصى 
غاياتها اذا ترقّت في المراتب العالية بالنظر في العلوم الآلهية والسلوك في المذاهب 
الروحانية الربانية والتعبد في الامور الشريفة من الحكمة على المذهب السقراطي 
والتصوف والنزهد والترهب على المنهج المبيحي والتعلق بالدين الخنيفي .. 
(" : 8؟) ». اما الانسان «العالم الخبير الفاضل الذكي لمتبصر » عندهم 
فائما هو « الفارسي النسبة » العربي الدين » الحتفي المذهب » العراتي الآداب » 
العبراني المخبر » المبيحي المنهج 2 الشامي السك » اليوناني العلوم » ال هندي 
البصيرة ؛ الصوفي السيرة » الملكي الاخلاق » الرباني الرأي » اللي الممارف 
(5:5ل"4)9. 

حقيقة أمرهم 

كان اخوان الصفا يدا عون الى العيش في مدينة روحانية مشتركين في العلم 
والمال » ومذهيهم فيها الصداقة والنصيحة وحسن المعاملة ثم النظر في جميع ا 
الموجودات والبحث عن مبادتها وعيلّة وجودها وعن مراتب ب نظامها والكشف 
عن كيفية ارتباط معلولاها . ثم ان عبادة الله ليس كلها صلاة” وصوماً » بل 
عمارة” الدين والدنيا 0 الشرعبة من الصوم والصلاة والميج ليست 
مقصودة” عندهم لذامها بل هي إشارات إلى غايات قصوى . والناجي ١‏ َم 
في الآخرة من كان جامعآ لفضائل الأمم والأديان كلها ؛ والنجاة لا تسكون 
بالعبادة والاخلاق فقط » بل بالاحاطة بالعلوم والمعارف ايضاً . 

سبيل دعرتهم ونظام جماعتهم 

يبدو أن جماعة اخوان الصفا بدأت من رجل واحد اختار راجلا" ضمنه 


ين 


إلى نفسه ؛ ثم اتتقق الاثنان, على رجل ثالت ضمناه اليهما . ثم اتفق الثلاثة” 
على رابع والاربعة” على خامس » وهلمجرا . فجماعة إخوان الصفا لم تكز, 
مفتوحة للراغبين في الانتساب اليها » بل كان أعضاء” الجماعة أنفشتهم ينتقون 
الذين يرغبون قي ضمهم اليهم . فاذا وقع اختيارهم عسلى رجل دعو 
بالأسلوب الذي يوافق مستواه العقلي ومرئيته الاجتماعية : 

أ- إذا كان صغيراً أقاموا له حفلة بيضاء ( عامسة ) ود عوه "مم أتراب 
له اجتذاياً له ولنغرر من أترابه الى جماغتيم . وقد كان انخوان الصفا يرغبون 
في صغار السن رغبة عظيمة كي ين ينشئوهم على المبادىء الي تلاثم الجماعة . 

ب - اذا كان رجلا فوق العشرين بعثوا اليه رجلا منهم من طبقته وأهل 
صناعته فيعاشره مدة ( من غير أن يتشعره بأنه من اخوان الصفا) . فاذا 
رآه يوم في أمة نفسية أو مادئة أو اجتماعية عرض عليه مساعدة بريثة . 
ومن هذه الطريق يعرفه فيما بعد باخخوان الصفا وبأهداة 

ج اذا كان الرجل وجيهاً كبيراً أو غنياً أو عالاً حكيماً بعثوا اليه ريجلا 
حكيداً منهم يستمليه أولا" الى نفسه بحسن المعاملة وصفاء الصداقة وصواب 
التفكير » ثم يستمليه ‏ اذا رأى فيه ميلا" الى الدخول في عداد الجماعة . 

وكان اخخوات الصفا لا يقبلون اللساء قي جماعتهمة ولا يقبلون الكهول” 
الذين مردت أنفسهم على سلوك معين في الحياة وأصبح من العسير أن 
يستمالوا الى رأي جديد. 

ولا عمّت الدعوة وانتشرث في البلاد وأصبح من المتعر أن يرسلوا الى 
كل" من يتوسّمون فيه الميلّ الى جماعتهم داعياً خاصاً » جعلوا يرسلون 
رسائلهم الى أشخاص عتتلفين في لبلاد » ويكون لم في الأماكن الرئيسة نف 
من إخوانهم يراقبون تأثير تلك الرسائل على الذين يتسلّمونما . فاذا عتلموا 
أن رجلا لم يتقبل”' تلك الرسائل” تقبّلا حسناً » أو كان ينداد بها » قطعوها 
عته . واذا رأوا أن رسائلهم أترتفيه أوْعزوا الى أخيهم في المنطقة بأن يقاربه 
بالدعوة شخصيا . 


لذن 


والداخل جديدا في جماعة اخوان الصفا يُسمتى « متشيّعاً »» وهم لا 
يَبشّون اليه شيئاً من أسرارهم إلا بعد أن فقوا من اخلاصه . م يبدأون 
بيث 7 4 الاسرار شيئآ فشينً . وي جماعة اخوان الصفا أربع طبقات : 

1) الاخوان الابراد الرحماء ‏ وهم الذين اموا تملس عشرة 
سئة” من العم » فتنتبهت فيهم «القوة العاقلة المميزة لمعاني المحسوسات 
الواردة على القوة الناطقة » » وهم يتميزون بصفاء جوهر النفس وجودة 
القتبول ( للعلوم والصنائع ) ومشرعة التصور . اما مرتبتهم فتقابل أرباب 
ذوي الصنايع قُ المديئة ( الدولة ) . 

(؟) الاخوان الاخيار الفضلاء ‏ وهم الذين بلغوا ثلاثين سنة"» وقد 
تنبّهت فيهم والقوة الميكمية الواردة على القوة العاقلة ». وميزتهم مراعاة 
الاخوان وسخاء النفس واعطاء الفيض والشفقة والرحمة والتحئن على الاخوان . 
اما مر تبتهم ( في الجماعة ) فمرتية الروساء ذوي السياسات . 

(32) الاخوان الفضلاء الكرام - وهم الذين بلغوا أشدهمّم وبلغوا الاربعين 
سنة") فتنبهت فيهم القوة الناموسية الواردة بعد مولد الحسد بأربعين سنة .. 
وهي تقابل مرتبة الملوك ذوي السلطان والامر والنهي والنصر والقيام بدفع 
العناد والحلاف ... بالرفق واللطف والمداراة في اصلاحه ». 

(4)لم ينعت اخوان الصفا هذه الطبقة » ولكنها طيقة الاخحوان الذين 
بلغوا خمسين سنة . والوصول اليها هو المقصود من جميع رياضيات النفس » 
وفبها تنه « القوة الملكية الواردة بعد سن اللحمسين من مولد ابلسد. وني 
هذه المرتبة تبلغ النفس من القوة مزلة تشاهد فيه الحق عمياناً وتتصل بملكوت 
السموات وتدرك حقائق القيامة والبعث والحساب ومجاورة الرحمن . 

رسائلهم 

ان رسائل اخوان الصفا الي بأيدينا اليوم لست وحدة” تأليفية » فقد ألنفها 
جماعة من أهل العلم في مدة طويلة . وعدد الرسائل اليوم واحدة” وخمسون 
رسالة ثم رسالة هي فهرست” فيصبح العدد على ما يذكر احوان الصفا 


إنن 


أنفسهم اثنتين وخخمسين .رسالة . 

قسّم اخعوان” الصفا رسائلهم أربعة أقسام موصوفة في ما بلي : 

(أ) الرسائل الرياضية التعليمية ( العدد ‏ الهندسة ‏ النجوم - الموسيقى ‏ 
الحغرافية ‏ النسب العددية » أي الصلات الروحية بين الاعداد ‏ الصنائع 
العلمية النظرية » اي انواع العلوم المختلفة كالثبات والحيوان والالحيات الخ . 
الصنائع العملية والمهنية كالصيد والحراثة والبناء والكتابة الخ بيان اختلاف 
الاخلاق ‏ المنطق باقسامه ) . 

( ب ) الرسائل اللسمانية الطبيعية ( سمع الكيان » أي المادة والصورة 
والزمان والمكان والحركة ‏ صورة العالم ‏ الكون والفساد ‏ الأثار :العلوية» 
أي أحوال اللو تكوّن المعادن ‏ ماهية الطبيعة » أي أثر الطبيعة في النبات 
والحيوان واثلين ... اجناس الثيات ‏ اجناس الحيوان ‏ تركيب .جبسد 
الانسان  ...‏ الحواس” والمحسوسات ‏ أثر الأفلاك في اللمنين- الانسان عام 
صغير ‏ ترقني النفوس في أجسادها ‏ طاقة الانسان لاكتساب المعارف ‏ ماهية 
الموت والحياة ‏ اللذات والآلام ‏ علل اختلاف اللغات ) . 

(ج) الرسائل النفسانية العقلية ( المبادىء العقلية على رأي الفيثاغوريين ‏ 
المبادىء العقلية على رأي انخوان الصفا ‏ العالم انسان كبير - العقل والمعقول 
العام » مبدأه وترتيبه وغايته ... ماهية العشق الالجي ‏ البعث والحساب 
والمعراج - الحركة ‏ العلل والمعلولات ‏ الحدود والرسوم ) . 

(د) الرسائل الناموسية الالمية والشرعية الدينية (الآراء والمذاهبب 
الطريق الى الله اعتقاد اخخوان الصفا ‏ عشرة امحوان الصفا الابمان 
وخصال المومنين- الناموس الالمي والوضع الشرعي ‏ الدعوة الى الله ابلدن 
والملائكة الخ انواع السياسات ‏ صورة العالم ‏ السحر والعزاتم ) . 

ومع أن رسائل اخوان الصفا مقسّمة على منهاج يقرب من التفسيم اليوناني 
للفلسفة » فان ما ذكره اخوان الصفا في رسائلهم من الفلسفة والعلوم لم يكن 
مقصوداً لذاته . لقد كان انحوان الصفا يريدون ان يثقفوا اخواتهم يتلك 


نال 


المعار ف الفاسفية والعلمية » ولكشهم في القيقة كانوا يتخلون من تلك المعارف 
ستارآ يبشّون من ورائه آراءهم” المتعلقة بدعوتهم . 

وكان لاخوان الصفا رسالة تسمى و الرسالة الخامعة » , وهي في الحقيقة 
موجز لرسائلهم مقتصر على الغايات الاساسية من غير ذكر لتفاصيل العلوم 
وامعارف الي كانوا قد ذكروها مفصلة في الرسائل . ولقد كانت الغاية أن 
'تقرأ الرسالة ابلامعة بعد قراءة سائر الرسائل » وأن يضن” بها على العامة , 


قيمة رسائل اخوان الصفا وأغراضها 

لرسائل اخخوان الصفا قيمة ذات ثلاث م 

أ-انها صورة للحياة العقلية في القرن المجري الرابع » وخصوصاً من 
الحانب الفكري . وهي في الحقيقة مجموع' يهم الآراء” الفلسفية منذ أيام 
اليس الملطي . 

سج | انها المحاولة الاولى لتثقيف العامة بفنون العلم والفلسفة . 


نظرية المعرفة 

يخالف اخؤان الصفا افلاطون في قوله بأن النفس ترف بالتذكتر ( راجع 
فوق؛ ص ٠١7‏ ) ويعتقدون أن الانسان اذا ولد كان لا يعرف شيئاً .9'١‏ وهم 
يعتقدون أيضآ أن جميع المعارف (حبى تلك الي يظن نفر من الفلاسفة أنها 
معروفة بأوائل العقول ) ترجع في حقيقتها الى ادراك الحواس” لها ء قالوا : 
دثم اعلم أن كثيراً من العقلاء يظنون أن الاشياء الي اتعلكم بأوائل العقول 
مركوزة . (يئتوث ان المعرفة طيعية في النفس ) . .. وييسمتون العلم تذكراً » 
ويحتجون بقول افلاطون : التعليم تذكر . وليس الأمر كما ظنوا .. والدليل 

)١(‏ تآثر اخوان الصفا في ذاك بالقرآن الكرمم ١1(‏ : 8/ » سورة النحل ) : « والله 
أخرجكم من بطون أمهاتيكم لا تعلمون شيئاً » وجمل لكْمٌ السبع والأبصارٌ والأفيدة لمكم 


2 ون » . 


كن 


على صحة ما قلنا أن كل” ما لا تدركه الحواس” بوجه من الوجوه لا تتخيّله 
الأوهام ؛ وما لا تتخيله الاوهام لا تتصوره العقول ... وعلى هذا القياس 
حكم سائر المعقولات » فانها مأخوذة أوائلها من المواس” ... والدليل عل" 
على ذلك أن العقلاء متفاوتو المرتبة في ادراك المعقولات ؛ وذلك راجع الى 
تفاوجهم في جودة الحواس” وني حسن تأملهم الموجودات وأسباب أخمر شى 
(* :"وم 1و"). 

نظرية العدد والفيض 

الغالب على اخخوان الصفا أمهم يقلّدون الفيئاغوريين . وكان الفيثاغوريون 
يعتقدون أن هذا العالم الذي نعيش فيه مركب » ماديا وروحيا » من النسب 
العددية : إنه لم يكن موّلفاً من العناصر الاربعة أو من بعضها » بل من 


محتلفة ) » فامهم قبلوا في بعض وجوه فلسقتهم القول بالهيولى والمادة والعلل 
والاسباب . 
ويتكلم اخوان الصفا في الاعداد على نحوين : 

» على النحو العلمي : في الجمع والتفريق ( الطرح ) والضرب‎ )١( 
وعلى الاعداد المذكرة (الوتر) والمونية (الشمع )» وعلى الاعداد‎ 
الي تنقسم على اثنين أو ثلاثة الخ بلا باق » وعلى الاعداد الصحيحة‎ 
والكسور » وعلى الاعداد الي لها جذر تربيعي ( نحو وام ؛ 6ه‎ 
ه )» والاعداد الي ليس لما جذر تربيعي » الى غير ذلك مما نعرفه في‎ 
علم الحساب . ويتكللمون مثل ذلك أيضاً في الحندسة ( في أحكام النقطة‎ 
. ) واللخطوط والسطوح والاشكال‎ 

ويرى اخوان الصفا أن الغاية من تعلّم الحندسة هو رياصة العقل لتهم 
الفاسفة عموما والالميات على الأخص . فالنظر في المندسة الحسية يعين على 
الحذق في الصناعات العملية ( كالبناء والتجارة وعمل الآلات والادوات ) . 


نا تاريخ الفكر العربي ط ؟ )7٠(‏ 


وأما النظر في الهندسة العقلية فانه يودي الى الحذق في الصناعات العلمية كلها . 

(؟)على النحو الحراني أو الماورائي المتخيل . 

يوافق اخخوان الصفا رجال” الاديان في أن العالى عدث ( موجود بعد 
وجود الله ) وأن الله خلق العالم من العدم عادته وصورته ٠‏ ولكتهم لا 
يعتقدون أن للم خلق على الشكل المروي في الاديان » وهم يرون أن هذا 
الشكل” من اللسلق الحسي' المروي في الأديان يققصد منه تقريب 00 
وجود العالم من أذهان عوام الناس . من أجل ذلك اذا سأل العامي عن 
تلق العالح فإننا كشي بأن نقول له إن الله خلقه » وهذا 0 
كا ل أذ قلا سال أنه عن املاوة من ل جاءت »2 فأن أمه 7 تقول له 
إن أباه اشتّراها ‏ وليس يُفيد” الطفل” ولا العامة » في رأي امحوان 
الصفا » أن يعرفوا شيثاً وراء ذلك عن صنع الحلاوة أو عن خلق العالم . 

كيف فاض هذا العام 

يلفّق اخوان الصفا طريقة الفيض مما كان في هذه النظرية عند أفلاطون 
وأفلوطين ثم يمرجونها بفلسفة فيثاغوراس في الاعداد وبفلسفة الفلاسفة 
الطبيعيين من القول بالعناصر الاربعة نزولا" الى فلسفة أرسطو القائلة بالهيولى 
والصورة . 

يجري الفيض في تسع حركات ( من أعلى الى أدنى ) لآن الإرقام اصع 
وهو يجري بالضرورة لآن الله جتواد" متعم فلا يجوز أن يمنع نعمته ولجوداه 

عن الظهور . وني ما يل وصف لظاهر نظرية الفيض عند اخوان الصفا : 

ان الموجود الاول ( الله ) قديم انم بنفسه حكيم قدير عالم . ومنه يكون 
الفيض حسب المراتب التالية : 

أولا” قال اخوان الصفا : ١‏ ان الباري جل" ثناره أول شيء اخترعه 
وأبدعه من نور وحدانيته كان -جوهراً بسيطاً يقال له العقل الفعال » كما 
أنشأ الاثنين من الواحد بالتكرار » . فالعقل الفعّال » عند اخوان الضفا 
اذن » هو الواجد اللمقابل لله : بعد أن خلق الله العقل الفعال أودع الله فيه 
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جميع صور الموجودات سبى تفيض” تلك الموجودات من العقل الفعّال 
( لآن الله لا يمكن أن يباشر ايجاد الموجودات الي تتصل بالمادة ) . وهذا 
الخل الاول أي ترتيب الفيض يسمتى أيضاً العقل” الكل . 

ثانياً- تفيض النفس الكلية من العقل الكلي' (وهي الي تتحكلم في 
العالم بالتحريك والتشكيل والتصوير ) . 

ثالثا - يفيض اسم الكلي” ( وهو جملة الوجود المادي ) من النفس الكلية . 

ا من النفس الكليسة مباشرة تفيض الميولى الاولى ( وهي جوهر 
بسيط لم يتلببس بعد بصورة » ولكن”" فيه استعداداً لأن يشخل كل صورة 
من صور المصنوعات الالحية الاولى كالماء والاراب والرخام وأشباهها ) . 

خامساً ‏ تفيض الطبيعة ( قوى الطبيعة ) وهي الي تفعل الحياة في الاجسام 
الموجودة في عالمنا من الحرارة والنمو. 

وهنا يقف أثر العقل الفعّال ( العقل الكلي” ) » لأن الفيوضات التالية 
ناقصة ولا تليق باهتمامه . 

سادساً ‏ يفيض الحسم » أو المسم الكلي المطلق » وهو ما أصبح له 
طول وعرض وعمق ( ولكن قبل أن تتأف منه العناصر الاربعة ) . 

سابعاً - يفيض الفلك » وهو جمم شفئّاف كْرِي يحيط بالعلم . 

امنا بلي لكان ( العناصر الاربعة ) : الماء والهواء والتراب والنار. 

تاسعاً ‏ تفيض المولّدات ( الاجسام اللحزئية العامة : مثل الحشب والحديد 
والثبات واللحم ) . 

النفس : أصلها ومصيرها 

النفس عند أخوان الصفا -جوهرة روحانية بسيطة سماوية حية بذاتما 
علامة بالقوة فعالة بالطبع . وهي تبقى بعد مفارقة الحسد إما متللة مسرورة 
فرحانة واما مغتمسة خاسرة . 

والنفس اللحزئية ( نفس الفرد الواحد ) جزء من النفس الكانية » ولكن 
ليست منفصلة منها ولا هي إياها يعينها . 
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كانت النفس في العالم الروحاني في الملأ الاعلى مقبلة على .العقل النعال 
تقبل منه الفيض والفضائل والخيرات » وهي ملتذاة مستريحة . فلمنًا امتلأت 

من الفضائل أرادت أن تتولى هي الفيض على ما هو دونها » فجعلت تنفيض 
شيئاً من فضائلها على الميولي . فلما رأى الباري ذلك عداه منها يجناية » 
فأراد أن يعاقيها عقاباً هو من جنس ععملها . إن النفس كانت تتسلى” » وهي 
في الملا الاعلى » بأن تدير الهيولى ( المادة ) في الأرض من غير أن تتعرض 
لمساوىء الوجود في الارض ومن غير أن تتحمل تبعة ما تعمل. من 
أجل ذلك أخرج الله النفس من الملا الاعلى وفرض عليها أن تتتّصل بالحسد 
وتشاركه احياة” في الدنيا بحسناتها وسيثاتما . 

وموعد سقوط النفس (الزئية ) الى الحسد الذي شخص به هو يوم 
مسقط النطفة لذلك الحسد في الحم . وتخضع النفس في النطفة » وهما في 
الرحم ؛ لتأثير الكواكب ؛ فهم يقولون (؟: "اه" 560 ): 

اول ما تسقط النطفة في الرجم _يكون التدبير ارحل لأن فلكه اقصى 
الافلاك عن الارض واقريها الى عرش الرحمن. فاذا ثم الشهر الاول 
انتقّل التدير الى المشتري في الشهر الثاني » وني الشهر الثالث يصبح التديير 
لالمريخ . فاذا كمّل الشهر الثالث انتقل الحنين الى تدبير الشمس رئيسة 
الكُواكب وملكة الفلك وقلب العالم فتنفخ في اللحنين روح الحياة » وتسري 
النفس الخيوانية فيه . وني الشهر الخامس يتتقل التدبير الى ازهترة - وهي 
صاحبة النقش والتصاوير - فتستقيم خلقة الحنين وتظهر اعضاوه. وتكون 
الحنين متصلة د بشبّة أُمّم تمص منها الغذاء الى يوم الولادة . واذا كان 
ا ذكرا كان وبجهه مما يل ظهر امه ء وان كان انبى فعكس ذلك . 
وعتد دخول الشهر السادس يصير التدبير لعتطارد .. فيتحرك عندئذ اللحئين 
في الرحم ويتنفس ويستيقظ وينام . ثم يدخل الشهر السابع ويصير التدبير 
للقمر فيربو اللحنين وتشتد اعضاوه .. ويحس بضيق مكانه ويطلب التتقل 
والحروج. ولكن ربما بقي الى الشهر الثامن .. 
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ومع ما يلحق النفس من الاذى في الخحياة الدنيا فانها تستفيد كثيراً من 
المعارف . ان النفس لا تستطيع أن تكتسب فضائل ‏ فوق فضيلة التآمل 
في الباري تعالى في املأ الأعلى ‏ الا اذا اتصلت بحسد في هذه الأرض . 

فاذا استطاعت النفس ان تستكمل فضائلها في هذه الحياة الدنيا ثم فارقت 
جسدها فانها تعود الى مكانها الأول وهي أكثر اختباراً وأكثر استعداداً 
للتمتتع باللذات الروحانية في الملا الأعلى . وأما اذا لم تستكمل فضائلها فانه 
"حال بينها وبين عودبا الى مكانها الاول فتبقى هاوية في ظلام اللامباية 
( بوي في الحواء دون السماء راجعة إلى قعر الاجسام المدلهمة وأسر الطبيعة 
المسدانية ) ويكون لا ذلك عقاباً على تضبيع فرصة وجودها في ابلسد. 


الحشر الأصغر والحشر الأأكبر : الدنيا والأآخرة 

يبقى ابحنين في الرجم _مدة حى يتكامل خخلقه ويصبح قادرا على 
الحروج الى الدنيا والعيش فيها . وكذلك النفس تبقى في الحسد حى تصبح 
مستعد"ة” للحياة الروحانية الكاملة في اللملأأ الاعلى . 

ومفارقة النفس للجسد ( بموت ابلسد ) يدعى » عند اخخوان الصفا ء 
القيامة أو الحشر الاصغر . واخوان الصفا لا يخافون الموت ولا يكرهونه » 
بل يحبونه ويستعجلونه » لأن هذا الدئيا للجسد دار عذاب . أما الحياة الثانية 
للنفس » بعد موت الحسدء فهى الحياة الحقيقة : حياة الكمال وحياة 
السعادة والنعيم . 1 

فاذا فارقت جميع النفوس الحزئية أجسادها » ولم يبق في هذا العام 
المادي حياةٌ» لم يبق هنالك ضرورة”لبقاء النفس الكليّة في هذا العالم ولا 
لبقاء العالم نفسه . عندثدذ اتعود النفس الكلية ‏ الي كانت النفوس الحزثية 
تفرع منها ‏ الى الله فيبطل العالم م يبطل الوجود كله ما عدا الله . هذا هو 
الحشر الأكير أو القيامة الكبرى » وهو نباية للعلم وخراب له. 

يعدئذ يعود الفيض من جديد . 
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الايمان والآديان والشرائع 

الاجمان نوعان : ظاهر وباطن . فالابمان الظاهر هو تصديق الانبياء في 
ما يقولونه والاقرار به باللسان. أما الايمان الباطن فهو اضمار القلوب 
عل نحقيق الأشياء التي أقر مها اللسان . 

أما الاعتقاد بالله فهو أن يوقن المعتقد أن الله قد رئب الوجود على ما 
اقنضت حكمته هو وعلى ما أصبح في الوجود من القوانين الطبيعية . ثم ان 
العام يسير بمقتضى ذلك الرئيب وتلك القوانين من غير خلل ولا تبديل . 
والله لا يبدل ذلك الثرتيب ولا "يخل” بتلك القوانين » لا لأنه عاجز عن 
ذلك » بل لأن حكمته وضعت ذلك ولأنه ليس من المعقول أن" عخالف 

أما الملائكة والحن والشياطين وابليس فهم عند اخوان الصفا رموز الى 
القوى الطبيعية . ان نفوس الئاس » اذا فارقت ابدامها وكان ناسها صالحين » 
أصبحت بعد مفارقة أبدانها ملائكة . وكذلك النفوس الشرّيرة تصبح مردة” 
وعفاريت من اللحن » اذا هي فارقت أبدانها . أما ابليمٌش رئيس الشياطينر 
والشياطين” فانهم البشر ابخاهلون لتقيقة الدين وحقيقة المعاد والمتكرون لا 
احتجاجاً منهم بأنها من الامور الغائبة عن أبصارهم . 

والانبياء » عند اخوان الصفا » أطباء النفوس ومنجتّموها . ومن ختصائصهم 
.الوحي ثم اظهار الدعوة في الامة ثم تدوين الكتاب المأزل وايضاح معانيه » 
م مداواة النفوس وببذيبها وإقامة الاحكام بين الناس . وربما كان الني 
نفسه ملكا لأن النبوة تنظر في أمر الدين والدنيا معآ . وربما كان الملك شخصاً 
غير النبي في الزمن الواحد ء إذْ الك والدين توأمان لا قيام لأحدهما الا 
بالآخر . 

ويرى انخوان الصفا أن الانبياء كثار وفيهم من لم تنص عليه الكتب 
السماوية . فالنبوة عندهم هي أرقى الدرجات الي يصل اليها العلماء والفلاسفة » 
فكل' فيلسوف كير 7 من أجل ذلك نراهم يجمعون بين مومى وعيسى 
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ومحمد وزرادشت وسقراط وعلي والحسين وبين الحكماء منهم من اخخوان 
الصفا أنفسهم في طبقة واحدة . 

والانسان أفضل المخلوقات وخايفة الله في أرضه » ولذلك وجب أن يأتيته 
الوحي من الله حبى يحسن القيام على غير أبناء جنسه وعلى من هم دونه من 
أبناء جنسه أيضاً . والانبياء متفاوتون في قبول الوحي على حسب استعدادهم . 
والوحي عندهم من عمل القوة المتخيلة . . 

والدين » عند اخوان الصفا » أن ينقاد كل مرؤئوس لطاعة رئيسه » 
وألا" بعصيه في ما يأمره به وينهاه عنه فيما فيه صلاح للجميع . والدين 
ضروري في سياسة الناس . ثم ان كثيراً من الناس مجبولون على التديئن 
والورع » وهم في كل حين يسألون الله المغفرة ويطلبون منه حسن التوفيق 
في الدنيا وخير الآحرة . واخوان الصفا محشّون الانسان العاقل على أن يبحث 
عن دين بلا عبب » وهم لا يُعلِرونه اذا نمسّك بدينه ومذهبه وهو يرى 
حوله خيراً منهما . 

اما ١‏ الدين » عندهم فهو دين الاسلام (05:54ه)ء إذ وملة الاسلام 
آكد الاسباب لأنه خير دين دان به التألمون وافضل طريق يقصده إلى الله 
القاصدون » وهو القدوة بدين نبينا محمد صلى الله عليه وسلم » وبعلم كتابه 
الذي جاء به مهيمناً على كتب الاولين » وبسنة الشريعة الي هي أعدل سنة 
ستها المرسلون (6)17417:85. وهكذا كان الاسلام أفضل الاديان » 
والمسلمون أفضل الامم (4 : .)1١97‏ 

وللدين ايضاً» كما للاعان » ظاهر وباطن . وظاهر الدبن هي الامال 
الي يأمر بها الدين جميع أتباعه كالصلاة والصيام والزكاة والقراءة والتسبييح 
وعلم الاخبار والروايات والقصص . وهذه الأمور تليق بالعامة . وأما باطن 
الدين فهو النظر ني مقاصد الدين . فلكل” عمل في الدين غاية قصدها واضع 
الدين من وراء ذلك العمل . فاذا استطاع الانسان العاقل » في رأي اخوان 
الصفا » أن يعرف القصد من ذلك العمل الديي ويصل اليه فلا عليه أن يقوم 
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بالعمل نفسه . وهذا طبعاً للخاصة من الحكماء . 

وهناك فرق بين الدين والشريعة. الدين أمر المي » وهو اطمئنان ني 
الانسان واعتقاد بالله وبأحوال الدنيا والآخرة. ولذلك لا يجوز الإكراه 
في الدين » لأن الاكراه لا يمكن أن يغيئر شيئاً من عقيدة الانسان الباطنة . 

م ان الدين واحد عند جميع الانبياء . ولكن" للدين شرائع متعددة بتعدد 
الانبياء » وبتعدد البيئات الي يوجد فيها هولاء الانبياء . والشريعة او « شريعة 
الدين » امر وضعي دنيوي به يكون ثبات الدين ودوامه بين الناس » ولذلك 
جاز اكراه الناس على اتباع الشريعة ول يمن اكراههم على الاخذ بالدين . 
فالعمل بالشريعة اذن ليس شيئاً اكثر من العمل بظاهر الدين مجاراة لاناس » 
متوااء" أكان الانسان يعتقد بما يعمل ام لا يعتقد به . 

والشريعة تكون لأتباعها ,عثابة مدينة ( دولة ) روحانية » يعيشون فيها 
عيشة روحية . وكلماكان عدد اتباع الشريعة اكثر كانوا هم اشدسروراً وفرحاً. 

ولا يجوز لأحد ان يتهاون بأمر الناموس ( الشرائع ) » حتى الفلاسفة” 
لايحوز لحم ذلك . وكذلك لا ينغفر لأسحد ان يستخل أمر الشريعة في سبيل الدنيا . 

موقف اخوان الصفا من الأديان وأهلها 

يرى اخوان الصفا ان اختلاف الناس في الرأي الديي وني الشرائع 
والمذاهب أمر طبيعي لتفاوت المقدرة في الذين وضعوا تلك الشرائع ولاختلاف 
الناس الذين ضعت تلك الشرائع لهم . ولاختلاف الآراء والمذاهب فوائد » 
منها أن كل صاحب شريعة يغوص بعقله على استنباط الغايات من دينه 
ومذهيه ثم يحاول أن يولف البراهين للدفاع عما يعتقد ولإبطال حجج خصوم 
دينه ومذهبه. ويحاول أتباع الأديان والمذاهب في أثناء ذلك أن يبحث 
بعضهم عن عيوب بعض فيتجتبوا ما يرونه عيبا ويتمسكوا بما يرونه 
فضيلة . ثم ان اخوان الصفا يرتاحون الى تعداد الشرائع والمذاهبب ء لآن 
وجود شريعة واحدة في البيئة يجعل الأمور ضيقة على الناس في حياتهم 
الاجتماعية . ولقد وقف اخوان الصغا من الاديان والمذاهب موقفاً عمليا : 


لضن 


«انهم لا يعادون علماً ولا مذهباً ». وقد أمروا أتباعهم بألا يعادوا علماً 
من العلوم أو يبجروا كتاباً من الكتب » وألا"” يتعصبوا لمذهب على مذهب : 
إن" رأيهم ومذهيهم يستغرقان المذاهب كلها ويجمعان العلوم جميعها . 

ويرى انخوان الصفا أن الانسان العاقل حر في أن يعتقد من الآراء 
والمذاهب ما يشاء ؛ ولكنهم يتكرون ثلاثة أمور : 

أ-أن يعتقد الرجل رأيين متناقضين في وقت واحد ؛ 

ب - أن يترك رأيا ثم يعود اليه ؛ 

ج- أن يعتقد رأياً قد ظهر فساداه عند العاقلين . 

الآراء الفاسدة » في نظر اخوان الصفا : رأي الدهرية الذين يقولون 
إن العالم قديم ولا صانع له ؛ ورأي الثنويّة الذين يقولون بأن للعللم صانعين ؛ 
ورأي أهل التناسخ القائلين بتردد النفس الواحدة في أجسام مختلفة مرة 
بعد مرة . ومنها آراء الصابئة الذين ينيبو خلق العاللم الى أحكام النجوم ؛ 
وآراء المشركين الذين يعد"دون الالمة . 

وأما الآراء الفاسدة من آراء الفرق الاسلامية خخاصة فرأي الَشُوية 
الذين يومنون بالحرافات المدسوسة في الحديث » ورأي الشيعة الذين يعتقدون 
أن الامام ممتفٍ من خوف أعدائه » ورأي التكلّمين الذين يكفئّر بعضهم 
بعضاً وكلّهم مسلمونء» ورأي المشبئّهة الذين ينسبون الى الله عدداً من 
صفات البشر ء ثم رأي الحبرية الذين يعتقدون أن الانسان مجبر على أفعاله 
ولا خيرة له في عمل الحميل وترك القبيح . 

ولإخوان الصفا تفسير بارع للمعجزة 

تظهر المعجزة على يد الانبياء في ما يصيب الناس من نعم أو نقسم. 
ولكن تلك النعم أو النقم ليست نتيجة لرضضى النبي أو سخطه » بل نتيجة 
لطاعة الناس أو عصيانمم للقواعد الي وضعها الانبياء. ان المريض اذا 
برىء من مرضه » فالفضل لا يعود الى الطبيب وحدّه » بل الى المريض 
الذي تقد باشارة الطبيب . ولو أن المريض عصى طبيبه فانه لا يبرأ ولو 


يلض 


أراد له الطبيب ذلك . 


ا مجتمع والدولة 

الناس عند اخوان الصفا طبقات ممتلفة بعضها فوق بعض من يوم الولادة : 
بعضهم من أبناء الملوك » وبعضهم من ابناء التجار » وبعضهم من أبناء 
الفقراء . وهم يرون أن في اختلاف الطبقات حكمةٌ » فان الانسان لا 
يستطيع أن يقوم مجميع أعمال المجتمع » فاختلاف طبقات الناس يسهّل 
قيام كل طبقة بعمل معيئن . ثم تتعاون جميع الطبقات على صلاح المجتمع . 

والناس ني المجتمع لا بد لحم من ملك يقيم ثيثة الدين والأأحكام بينهم . 
من ذلك تنشأ الدولة . والدين والدولة عندهم لا يفترقان. إلا" أن الدين 
أفضل لأن الدولة أقيمت من أجل اقامة احكام الدين . 

وللدولة » عند اخوان الصفا » عُمثِ معيّن وأدوار تتقلتب فيها . ولاخوان 
الصفا رسالة جمعوا فيها رأيهم في الدولة وعمرها وتبدلها » قالوا: ١١ : ١(‏ 
١"9-‏ ): 

واعلم » يا أخي » بأن أمور هذه الدنيا دول وثُوّب 2١‏ تدور بين 
أهلها قرناً بعد قرن ومن أمة الى أمة . 

واعلم بأن كل دولة لها وقت منه تبتدىء وغاية اليها ترتقي » وحلد اليه ' 
تنتهي . فاذا بلغت الى أقصى غاياتها ومدى باياتها تسارع اليها الانحطاط 
والنقصان وبدأ في أهلها الشوم واللمذلان ؛ واستأنف في الآخرين (شيء) 
من القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ويزيد » 
ديضعف ذلك وينقص الى ان يضمحل الاول المقدام ويستمكن الآني المتأخر . 
والمثال في ذلك مجاري احكام الزمان » وذلك ان الزمان كله نصفان نصتفه 
نهار مضيء ونصفه ليل مظلم . وأيضاً نصفه صيف حار ونصفه شتاء 

)١(‏ دول حمم دولة » ونوب جمع نوبة » وكلتاها بمعى مجيء الأمر مرة بعد مرة . والدولة 
ايضاً المباعة المنظمة ننظيماً سياسياً . 


لفن 


بارد وهما يتداولان مجيثهما وذهابهما : كلما ذهب هذا دج هذا » وتارة 
يزيد هذا وينقص هذا ؛ وكل ما نقص من احدهما زاد في الآحر بذلك 
المقدار ؛ حتى اذا تناهيا الى غايتيهما في الزيادة والنقصان ابتدأ التقص في 
الذي تناهى ني الزيادة وبدأت الزيادة في الذي تناهى في النقصان . فلا يزالان 
هكذا الى ان بتساويا في مقداريبما ثم يتجاوزان على -التبهما الى ان يتناهيا 
في غايتيهما من الزيادة والنقصان . وكلما تناهى احدهما في الزيادة ظهرت 
قوته وكرت أفعاله قي العالم وخفيت قوة ضده 5397 أفعاله . 

فهكذا حكم الزمان في دولة أهل الخير ودولة أهل الشر » ثارة 
الدولة والقوة وظهور الافعال في العام لاهل الحير وثارة الدولة 0 
وظهور الافعال في العام لاهل الشر » كما ذكر الله عز وجل وقال ١‏ : 
ووتلك الأيامٌ تُداونها بين الناس و» ووما يَعْتَلها الا العالمون 2 . 

وقد نرى » ايها الأخ البار الرحيم يدك الله وإيانا بروح منه » أنه قد 
تناهت دولة أهل الشر وظهرت قومهم وكرت افعالحم في العالم في هذا 
اثرمان . وليس بعد التناهي في الزيادة الا الانمحطاط والننصان. واعلم بأن 
الدولة والملك يتتقلان ني كل دهر وزمان ودور وقران " من أمة الى امة » 
ومن اهل بيت الى اهل بيت » ومن بلد الى بلد. " 

واعلم » يا أخبي » ان دولة أهل الخير أوَنًا من قوم علماء” وحكماء 
وخيار فضلاء يجتمعون على رأي واحد ويتفقون على دين واحد ويعقدون 
بينهم أعهدآ وميثاف ألا" يتجادلوا ولا يتقاعدوا عن نصرة بعضهم بعضاً 
ويكونون كرجل واحد ني جميع أمورهم وكنفس واحدة في جميع تديرهم 

)١(‏ القرآن الكرم » سورة آل شران ( ؟ : ١4١٠‏ ) . يبدو أن إخوان الصفا متأثرون 
هنا برأي الثنوية القائلين بأن الوجود مؤلف من النور والظلمة ومن المير والشر » وأن النور 
والظلمة يتعاقبان في السيطرة في الوجود ( راجع » فوق » صن 0ه ). 

(0) القرآن الكرم » سورة المنكبوت ( 89 : 4# ) . 

(م) القران تعبير فلكي : التقاء كوكبين في خط نظر واحد . والسئوات التي تحدث فيها 
القرانات تكون ( في رأي المتجمين ) سئوات ذات حوادث مهمة . 
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في ما يِفْصِدونَ من نصرة الدين وطلب الآخرة لا يبتغون سوى وجه الله 
ورضوانه جزاء وشكوراً . , 

فهل لك » أيبا الأخ البانٌ الحكيم ابدك الله وايانا بروح منه » بأن ترغب 
في صحبة اخوان لك نصحاء” واصدقاء لك أخيار فضلاء هذه صفتهم بأن 
تقصد مقصدهم وتتخلق بأخلاقهم وتنظر في علومهم لتعرف مناهجهم 

5 . ا# يميه - وو آي امم 

وتكون معهم وتنجو بفازهم لا بمسهم السو ولا هم يحزنون . 

المرأة 

رأي اخحوان الصفا سبىء في المرأة » ولا عندهم قيمتان : أن يستمر 
النسل ني الارض » وان تكون زوجاً للذي لا يستطيع التعفّف . أما من 
الناحية العقلية فهي معلودة مع الصبيان والهال والخدم والحمقى . 

واخوان الصفا لم يدخلوا النساء في جماعتهم . 


اللربية والتعلم 

تبداً صفات الانسان بالتكون مئذث وجوده قِ الرحم 2 ولكنها لذ تبدأ 
في الظهور والبروز الا بعد السنة الرابعة من مولده . وللبيثة تأثير كبير في 
التربية لأن الطفل يقلّد الذين ينشأ بينهم في كل أمورهم » شيراً أو شرا . 
والاطفال يقلدون في العادة آباءهم واسائلتهم » ثم يألفون ما كان آباوهم 
واساتلتهم قد ألفوا من المطاعم والملابس والالحان والآراء. من أجل 
ذلك يكون نجاح الابناء في الصناعات أكثر اذا عملوا ني صناعات آباهم . 
. وغاية العلم طلب السعادة في الآخرة وصحة معرفة الله وأمور الدين في الدنيا . 

ويرى انخحوان الصفا أن النفس تكون بعد الولادة كالورقة البيضاء » وإثما 
يتبك فيها ما يكبت بعد الولادة » يعامل التقليد والتلقين والتفكير . 

الأخلاق نوعان : مركوزة ومكسبة 

من الاخلاق قسم مركوز يولد مع الشخص »ع وقسم مكتسب يضاف 
الى الاخلاق المركوزة في أدوار الحياة المختلفة . وتتقرر الاخلاق المركوزة 


م 


بثلاثة عوامل رئيسية : 

أ احكام النجوم » أي تأثير الكواكب في انين » قبل الولادة . 

ب - أخلاط اللسد ونسبة بعضها الى بعض. يرى اخوان الصفا أن 
جسم الانسان يتألّف من العناصر الاربعة بنسّب عنتلفة » فمن غلبت على 
طباعهم الخرارة كانوا شجعاناً أسخياء متهورين شديدي الغضب أذكياء . 
ومن غلبت على طباعهم اليبوسة (من عنصر النراب ) كانوا صابرين في 
الاعمال ثاببي الرأي . 

ج- تأثير الاقليم ( البيثة الطبيعية ) . ان اخلاق البشر تختلف باخعتلاف 
مساكنهم من مشرق الارض أو مغرببا » ومن جباها أو سهولها أو شواطئها . 

وبعد الولادة تستجد للانسان أخلاق » لأن الانسان قابل لأن يتعلّم 
جميع الحصال والاخلاق مذمومها ومحمودها . 

والمفروض أن تكون الاخلاق المركوزة ثابتة في الطباع » وأن نكون 
الاخلاق المكتسبة متبدلة بين زمن وزمن وعند الانتقال من حال الى حال . 
يقول اخحوان الصفا (4 : )١١١‏ : ان الانسان كثير التلوّن قليل الثبات 
على حال واحدة . وذلك انه قل" من الناس "من نمحدث له حال من احوال 
الدنيا او امر من امورها من غى الى فقر » او من فقر الى غى » ... او من 
عزوبة الى تزويج » اومن ل الى عزء ...او من 'إفعة الى ضّمّة » او 
من مذهب الى مذهب » او من شباب الى شيخوخة » او من صحة الى 
مرض » الا يمحدث له خلق جديد وسجيّة اخرى . 

والانسان يستطيع أن ينتقل من “خلق ملموم الى خلق محمود » أو من 
خلق محمود الى خلق ملموم. والانتقال عن الخلق المركوز أصعب من 
الانتقال عن الخحلق المكتسّب . واذا طال الانسان على خلق مكتسب أصبح 
الانتقال عنه أكثر صعوبةء لأن الاخلاق المكتسبة اذا طال عليها الزمن 
أصبحت وكأنها مركوزة ؛ والعادة توأم الطبيعة » وانتزاع الطبيعة أمر صعب . 

غير أن الاخلاق تحتاج في تبديلها الى قمع أو قهر أو روي . ان الاخلاق 
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الرديئة والافعال القبيحة 'تقاوم بأضدادها من الافعال الحميلة » فالجدة 
اتقمع بالجلم ؛ والعجلة بالأناة . فاذا استعمل العتجول الأناة مدة طويلة 
حلت الاناة في طبعه محل العجلة . 

وقد يستطيع الانسان » من طريق التفكير » أن يرد نفسّه عن اللملذق 
القبيبح » ولكن ذلك صعب ولا يتأتى لجميع الناس . ذلك لآن الانسان 
مطبوع على ألا" يترك النفع الخاضر العاجل ويزهد فيه ثم يطلب الغائب الاجل 
ويرغب فيه الا بعد ما يتبيئن له فضل الاجل على العاجل ويتحقّق ذلك . 

وأخحذ اخوان الصغا من سقراط أن الاخلاق معروفة بالعقل » قالوا : 
من الممكن أن يكون لبعض الناس عقل يعرف به القييح ويتزجر عنه » 
ويعرف الحميل ويأمر به . 

ثم نظر اخخوان الصفا الى الخير نظرة مطلقة مجردة من كل نفع عاجل 
أو آاجل . ثم لا بد من فعل الخير للخير » ولو كان للعدو . قالوا : وأما 
الاخيار فهم الذين يعملون ما رمم لهم ني النواميس الالهية » ويفعلون ما 
أوجبته العقول السليمة ولا يطلبون على ذلك عوضاً من جر منفعة الى اجسادهم 
او دفع مضرة عنها »فعند ذلك يقال لهم أخيار على الاطلاق » والهم من 
ابناء الحرة . من أجل ذلك ينصحك اخوان الصفا بقوهم (4 :1817 
44" ): 

«... فتكون اخلاقك رضية وعاداتك جميلة وافعالك مستقيمة : توأدي 
الامانة الى اهلها » كاثناً من كان من" ولي او عدو » وتأخذ نفسك بحفظها 
وترغى حق من استرعاك حقنّها ونحسن مجاورة جارك ... مم قِلّة الطمع ... 
ثم تريد للغير ما تريده لنفسك . 

«وسبيلك أن تعود نفسّك عمل" الخير لآنه خير » لا تريد بفعلك 
عرضاً» ولا يحملك على فعله خوف . فمتى فعلت لطلب المكافأة (اي 
دانت تفكر بها ) لم يكن عملك خيراً» وان لم تطلب المكافأة (فعلا ) . 
وكذلك اذا اردت من عمل اير اللركر” والاسم ( الشهرة ) كنت منافقاً » 


لع 


ولم يكن عملك نير . والمنافق لا يستأهل ان يكون في جوار الروحانيين ٠‏ . 

ويِصِر اخوان الصفا على ان يكون عمل الاخيار. مطابقآ لعلمهم » وإلا لم 
يكن لعلمهم نفع ولبَا جاز ان يطلق عليهم اسم «الاخيار ». قالوا : < انا 
نجد اقواماً علماء متفلسفين يصنفون الكتب في تحسين الاخلاق ويأمرون 
اناس بها وهم اسواأ الناس خُلَْاً . ونجد أقوامآ ليس لهم علم كثير وهم 
مُهذْبو الاخلاق 6. 

وكذلك أخذ اخوان الصفا من أفلاطون أن الفضائل كلتها وعدل » أي 
اعتدال » وأن الفضيلة توسّط بين طرفين متناقضين . 

الفضائل فيض إفي 

وتمشيآ مع نظريتهم في وجود العالم بالفيض جعلوا حسن الحلق من 
مواهب الله وأخلاق الملائكة تصل الى الانسان بالفيض أيضاء قالوا 4 : 
119-06 ثم "دهلا؟: 

و حسن الحلق من مواهب الله » وهو من احلاق الملائكة و .... 

و اعلم ان تلك المحاسن والفضائل كلّها انما هي من فيض الله واشراق 
نوره على العقل الكلى » (ثم ) من العقل الكلي الى النفس الكلية » (ثم ) 
من النفس الكلية على الحيولى وهي الصورة الي ثري الانفس ابلزئية في 
عالم الاجسام على ظواهر الأشخاص والاجرام ؛ . 

فمصدر القضائل عندهم علوي عام”. ولكن الاجسام تتقبل من تلك 
الفضائل ما تساعد هيولاها ( مادتها ) على قبوله . ان المرآة الجلّؤة مثلا” 
تعكس خيال ما يترآى فيها خيراً مما تعكسه المرآة الرديثة » مم ان الشيء 
الذي يتراءى في المرآئين واحد. 


للتوسع والمطالعة 
رسائل اخوان الصفا » يعبىء ( مطبعة نحبة الأخبار) ١:٠8‏ - 
:1 م ؛ ( خيرالدين الرركلي ) » القاهرة ( المكتبة التجارية 


لضن 


الكبرى ) ١"‏ هع ١5158‏ م ؛ بيروت (دار صادر ودار 
بيروث ) ا198 م. 

الرسالة الخامعة ( جميل صليبا ) » دمشق ( المجمع العلمي العربني ) 
1945-4 م. 

رسالة جامعة الخجامعه (عارف تامر ) » بيروت (دار النشر 
للجامعيين 141859 م . 

رسالة الحيوان والانسان » مصر ( مطبعة الترقي ) 14٠٠‏ م. 

اخوان الصغاء تأليف عمر فروخ » يروت لا"1 ه > 1487 م . 

اخخوان الصفا » تأليف عرّت عبد العزيز » بيروت ( دار المعاراف) 
5 م. 

اخوان الصفا » تأليف غعمر الدسوقي » القاهرة 19544 م . 

حقيقة أخوان الصفاء تأليف عارف تامر » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) /ا4١‏ م . 

اخخوان الصفا ء تأليف جبور عبد النور » القاهرة هرة ١445‏ م . 

حقيقة اخوان الصفا ء تأليف محمود الملاح » بغداد ١‏ دار المعرفة ) 
6 م. 


الونجافق 


ولد أبو الوفاء محمد بن محمد بن يحي بن اسماعيل بن العبّاس البوزجاني 
الحاسبٌ يوم الاربعاء أول رمضان سنة 891 (١1--140-5م)‏ في 
بوزجان » وهي بليدة بين هراة ونيسابور ؛ وقرأ علم العدد والحساب 
والهندسة على عمّه أبي عمرو المغازلي وعلى خاله ألي عبد الله محمد بن عنيسة » 
وعلى ألي يحي الماوردي وابن كرنيب ( الفهرست 884) . 

وفي سنة 40" هم (159م) انتقل البوزجاني الى العراق واشتهر فيها 
وقرأ عليه الناس . ثم اننّه اتصل بأني عبيد الله الحسين بن أحمد بن سعدان 
الذي وزر لصمصام الدولة بن عضّد الدولة البويبي » سئة //ا8ه ( 481 م ) . 
وفي تلك السنة عرف البوزجاني ابن" سعدان فضل الي حيان التوحيدي » 
فقرّب ابن سعدان أبا حيتان فألّف أبو حيئان كتاب الامتاع والموانسة لابن 
0 1 0 م 

وعاش البوزجالي في بغداد بعيداً عن ملاذ الدنيا قائعا بما عنده حبى توف في 
الثالث من رجب سنة 84 (١1-!148-1م).‏ 

مقامه وكتبسه 

قال ابن لكان (" : 508 ) : ١‏ البوزجاني الحاسب أحد الأئمة المشاهير 
في علم الحندسة » وله فيها استخراجات غريبةلم يُسبق اليها . وكان شيخنا العلامة 
كمال الدين أبو الفتح مومى بن يونس القيئم بهذا الفن ‏ يبالغ في وصف 
كتبه ويعتمد عليها ويحتج بما يقوله ». وبلغ البوزجاني المحل” الأتعلى في 
الرياضيات ( البيهقي 4 ) وكان أحد المشاهير في الحندسة والفلك . 


اليل تاريخ الفكر المر ني ط؟(5؟) 


والبوزجاني كتب قيئمة عداها ابن النديم ( الفهرست 944 45" ؛ 
فلوغل 78# ) : 5 ما يحتاج اليه العمّال والكتئاب من صناعة الحساب ( النسبة» 
الضرب والقسمة » أعمال المساحات » أعمال الخراج » أعمال المقاسمات » 
الصروف » معاملات التجار  )‏ تفسير كتاب الحوارزمى في الخحبر والمقابلة 
؟ تفسير ذيوفتطس في احبر 5 تفسير كتاب أبرخس في اير -ك 
الكامل في ( الفلك  )‏ زيج الواضح وغيرها . 

للبوزجاني أقوال حكيمة منها (البيهقي 86 ) : لا خير ني الحياة إل ممّ 
الصحة والأمن ‏ ان غلبك أحد في الكلام فلا يغلبُك أحد في السكوت - لا 
تجالس أحداً بغير طريقته . فانك ان لقيت الخاهل بالعلم والماجن بالحد فقد 
آذَيْتَ جليسك » وأنت مستغن عن إيذائه ‏ لا تتحدث مم مَنلابيرى حديثفك 
غنماً الا عند الضرورة . 

وللبوزجاني جهود مذكورة في العلوم وخنصوصاآ في المالّىات والفلك وأصول 
الرسم المندسي بالآلات . وله شروح وزيادات في اللحبر والمفابلة أربت على ما 
كان قد جاء به الحوارزمي » وعد تلك الزيادات أساساً لعلاقة احبر بالهئدسة ؛ 
وهو من الذين مهّدوا السبيل الى ايجاد الهندسة التحليلية اللي هي بدورها أساس” 
مساب التفاضل والتكامل . على أنه في الفلك لم يتقدام على ما كان يقول به 
بطليموس . وكانت له أقوال تتعلق بحركة القمر » ولكنّه لم يتوصّل الى حل 
شي من المعادلات المتعلقة مها . 


اذره 5 


ور و م 7ن 
وض لبي 

ينتمي أبو الحسن علي” بن عبد الرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الاعلى 
الصّددي المصري الى أسرة يمنية من بي الصّدف استوطنت مصر في زمن 
متقد م ونشأ فيها نفر من أهل العلم (ابن خلكان #ا: موه امه و١1‏ ( 
) : كان عبد الاعلى بن مومبى (ات 7١١‏ ه- 815 م ) رجلاة صالخا ؛ 
ويونس بن عبد الاعلى ( 754-110 هم) من أصحاب الشافعي الملازمين 
له والاحذين عنه » وكان قبره مشهوراً بالقّرافة . وكان أحمد بن يونس بن 
عبد الأعلى (071740:ه) على شيء من الفضل والشهرة. وكذلك 
كان أبو سعيد عبد الرحمن بن أحمد بن يونس (ت "4٠‏ ه > آخر 401 م ) 
مورخآ ومحداثاآ» ولما مات رثاه أبو عيسى عبد الرحمن بن اسماعيل بن 
اشاب المصري . 

غير أننا لا نعرف السنة البي ولد فيها ابن يونس المنجم ولا شيئاً من تفاصيل 
حياته قبل اتصاله بالفاطميين ؛ فقد أمره العزيز الفاطمي أن يلف له زيجا 
م بى له مرصداً على جبل المقطلم ملحا بدار الحكمة . وبدأ ابن يونس 
الريج اسنة 0ه رعكدم) 2 مات العزيز (85ه-60وم)2 
وخلفه ابنه اناكم بأمر الله » ولم يتم ابن يونس من عمل الزيج الا نحو سنة 
41 ه ( ٠٠١1‏ م ) ؛ ولكنه لم يعمس بعد ذلك طويلا" » فقد توفي في الثالث 
من شوال سنة 49 (١"ده-9١١1م).‏ 

مقامه وتآأيفه 

كان ابن يونس متصرفاً في علد من العلوم. وأديباً بارعا وشاعراً مكرا ؛ 


#0 


وكان قديراً في المثلّئات وعالاً فلكيتآ بارعا في التسيير ( توليد مطالع الشمس 
والقمر والنجوم ) ومنجماً قديراً . 

ولابن يونس كتب وصل الينا منها الزيجي الحاكمي الكبير وصفه ابن 
خلكان فقال (؟ : 86 ) : وهو زيج كبير رأيته في أربعة مجكّدات بسط 
(ابن يونس ) القول والعمل فيه » وما قصّر في نحريره . ولم أر في الازياج 
على كثرتها أطول منه ». وضمّن ابن يونس زيجّه هذا جميع اللبسوفات 
والكسوفات وجميمَ قرانات الكواكب الي للأقدمين والمتأخرين . 

ومن جهود ابن يونس المنجّم في الرياضيات والطبيعيات والفلك أنه سبق 
إلى إيجاد عدد من المعادلات الضرورية لاختراع. اللوغارئمات ( راجع هذه 
المعادلات في سارطون 715:1١‏ : 1/10). وقد حل" عدداً من الاعمال في 
المثلّئات الكريّة واستعان على حاتّها بالمسقط الرأمي اكرة السماوية على 
المستوى الافقي ومستوى الزوال (راجع طوقان 48؟). وينسب قدري 
طوقان الى ابن يونس المنجم اختراع الرقّاص أو الموار أو بندول الساعة ص 
8 » 744 ) . ورصد ابن يونس كسوف القمر وخصوف الشمس وحسب 
عدداً من القرانات القديمة والحديثة واستنتج منها تزايد حركة القمر وميل 
أوج الشمس ( راجع سارطون ١:5!الا‏ » وطوقان 8ه4؟ 45" ؛ 
الطبعة الثالثة /41؟ ) . 


للتوسعم والمطالعة 

- زيج الكبير الحا كمي (كوسال دي برسيفال ) 18054 م. 

هل اكتشف العرب رققاص الساعة ؟ » بقلم اسامة عانوني » 
بيروت ١554‏ . 
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ولد أبو علي" الحسين بن عبد الله بن سينا في صفر من سلة ام (آب 
٠‏ في أفلشتة من قرى بسخارى قرب خخرميئدن» ونشأ في ببت ثروة 
وجاه اذ كان أبوه واليآ على أفشئة » ثم انتقل الى يخارى . وفي مخارى بدأ ابن 
سينا تعللمه ؛ زعم أنه أتم دراسة الادب واللغة قبل أن يجاوز عشر سنين . 

في ذلك الحين أم” أحل دعاة المصريين ( الاسماعيليين ) بخارى » وكان 
والد ابنسينا وأخوه من الاسماعيلية » فزعم ابنسينا أنه كان يسترق السمع إلى 
أحاديئهم في الفلسفة والعقل والنفس وحساب الهند فيقبل بعضها ويرفض بعضاً . 

بدأ ابن سينا 00 العقلية على أبي عبد الله الناتلي المتفلسف ( وكان 
صديقاً لوالد ابن سينا ومن الاسماعيلّة ) فدرس عليه أيُساغوجي والمنطق 
وهندسة أقليدس وكتاب المجسطي . وسّمرعان” ما فاق التلميذ” أستاذه م 
حرس ابن سينا العلوم على نفسه » غير أنه قرأ الفقه على اسماعيل الزاهد » 
كما قرأ شيئً من الطبّ على أي سهل عيسى بن يحبى الحرجاني (ات ٠٠4؛‏ ه- 
٠1٠م).‏ 

وبرع ابن سينا في الطب وعالج تأدباً لا تكسياً واختلف اليه الاطباء يدرسون 
عليه ويستغينوة من »وغو في العادسة عثرة فن مره . في هذه الاثناء مرض 
الامير نو بن الساماني وحار الأطباء في علّته فعالحه ابن سينا وشفاه فنال 
عنده حظوة عظيمة وأذن له الامير في الدخول الى مكتبة القصر » وكانت 
و كت و ا و ا . غير أن نوح 


ل ساس 


ابن نصر لم يعمئر” بعد ذلك الا أشهراً فقد توفي سنة لاله (/ا491م). 


ثم أخل بن سينا يتقلب في البلاد فيتولى الوزارات ويدبّر الموؤامرات » 
ول يفي في اثناء ذلك كله عن المطالعة والتأليف . 
وكان ابن سينا مسرفاً في قو اه ينهتك جسمّه » أصابه قولنج ( مساك 
شديد ) كان يداوي منه نفسه بنفسه . ولكنه لم يكن يحافظ على صحتهء فكان 
يبرأ وينتعكس حى توفي اخيراً متأثراً بعلله في همّذان 474 ه (لا١٠‏ م) 
وعمره عمان وخمسون سنة . 
عناصر شخصيته ومكانته 
تقوم عبقرية ابن سينا على ذ كائه النادر ودهائه السياسي ولياقته الاجتماعية ؛ 
م انه كان متعد"د نواحي الشخصية : فيلسوفاً مع الخاصة » دين تقيآ مع العامة » 
مندفعاً ممّ هواه في حياته الخاصة . 
رابن سينا طييب في المقام الاول » وعالم طبيعي يي المقام الثاني » ثم هو 
فيلسوف . وقد عَرّف ابن سينا الفلسفة الخالصة من طريق الفارابي » ولكنه 
توسع فيها ففاق الفارابلي ؛ وهو بحق منظم الفلسفة والعلم في الاسلام كما كان 
أرسطو في اليونان. ودوّن ابن سينا المنطق تدوية واضسا وافيآ » في الشعر 
والنثر » حتى استحق لقب المعلم الثالث . وكذلك عرف بلقب الشيخ الرئيس 
للكانته في علم الطب وني التطبيب . 
وكان ابن سينا بارعا في الرياضيات وني علم الفلك وعلم الموسيقى . 
وكانت له مقدرة و في العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة وم يتفض" 
و ا . إلا" أن 
فلسفته عموم لا تزال تنوء بشيء من ابحدل الكلامي» كما أنه قبل أشياءء” على 
أنها لأرسطو وهي ليست لأرسطو . 
آثئاره 
كنتب ابن سينا كثيرة متنوعة الموضوعات » منها : 
كتاب القانون في الطب . 


لحي 


الشفاء : دائرة معارفٍ فلسفية (المنطق والطبيعيات والرياضيات 
والالحيات ) » وهو اكبر كتبه الفلسفية -حجماً . 

النجاة : مختصر الشفاء وفيه ثلاثة انواع من الفلسفة ( المنطق والطبيعيات 
والالميات ) وهو يفضل الشفاء من حيث الشمول والوضوح والاسلوب . 

تسع رسائل : مجموع رسائل فيه )١(‏ الطبيعيات » فيما يتعلق بالاجسام 
خاصة » (؟) في الاجرام العلوية » (") القوى الانسانية وادراكابها فيما 
يتعلق بالحواس والعقل » (4) الحدود » اي تعريفات بعض الالفاظ الواردة 
في الفلسفة » (ه) تعسيم الحكمة وفروعها» (5)اثبات التبوة » (7) معاتي 
الخروف المحجائية » وهي رسالة رمزية في موضوعها » (8) في العهد » وهي 
رسالة في تهذيب 0 (9) في علم الاخلاق . 

رسائل ابن سينا : وهنالك مجموع آخر طبع في لندن عام 189417 فيه 
نال نعي . ين يقلات ( وهي قصة خيالية لرجل من بيت المقدس كُسيح في 
الارض ويبحث في عجائب البلاد وعجائب ما فيها ) » ورسالة الطير » ورسالة 
الاشارات والتنبيهات » ورسالة العشق » ورسالة القدر . 

مختلفات : ولابن سينا قصيدة ني المنطق » ورسائل في المنطق » وقصيدة 
في النفس مطبوعة في مجموع اسمه « منطق المشرقيين » ( اليونان ) . 

مجمل فلسفته 

لم يعي ابن ينا نفسّه بمذهب فلسفي واحد » بل كان متخيرا أخذ س 
الاقدمين : من أفلاطون وأرسطو خاصة » ثم وقف متسائلا” أمام المذعب 
الاسكندراني » وأحذ أكثر ما قاله الفارالي . 

المنطق ونظرية المعرفة 

يعتبر ابن سينا المنطق مُد'خلاة ضرورياً الى الفلسفة لأولئك الذين لبس 
هم ميل صحيح الى الفلسفة » او لآ يستطيعون التفكير بالسليقة تفكيراً صحيحا ؟ِ 
اما الذين يستطيعون ذلك فيمكتهم ان يستغنوا عن المنطق كما ان البدوي الفح 


/ا4 


مستغن عن علم النحو لما فيه من السليقة اللي تعتصمه من اللحن . 

والمنطق عند ابن سينا محرد من المادة » وهو ١‏ الآلة العاصمة للذهن عن 
اط فيما نتصوره ونصدّق به » والموصلة الى الاعتقاد الحق باعطاء اسبابه 
ومبج سبله .٠‏ وهو يقول : 

:ان سرلة عنم ما يناءد عل اكات عع اعرى ب نالرجل اللي 

يتقن الرياضيات يبون عليه تعلم علم القلكٍ » مثلا . 

( ب )ان وضع الحدود (التعريفات ) للأشياء يقتضي دثّة ومعرفة مجوهر 
هذه الأشياء وماهياتها . فمن الحطأ ان نقول مثلا” إن السيف حديدة تقطع ع 
وان الكرسي خشب يحلس عليه » لاننا بذلك نكون قد نظرئا الى ناحية واحدة 
من السيف والكرسي . وأمثال هذه الأقوال إنما هي «شروح ناقصة » 
لا «وحدود صحيحة 6. وكذلك قولنا : الشمسٌ كؤكب يطلع نهاراً؛ 
فهذا حد ناقص »ء ما دام الوقت لا يسمى بارا إلا إذا طلعت فيه الشمس . 
ويرىابن سينا اننا اذا أردنا أن نضع حداً لشيء ما فيلزمنا أن نأني في التعريف 
على ذاته وجسه وفصله وماهيته حى لا ينصرف الذهن إلى غير ما يقصده 
واضع التعريف . 

(ج) والمعرفة » أو الإدراك ‏ تكون من طريق الحواس . والحواس 
نوعان ظاهرة .وباطنة . فالحواس الظاهرة خمس (١‏ اللمس والذوق والشي 
والسمع والبصر ) ولكل حاسة منها عضو ظاهر تعمل به ؛ فالبصر يكون 
بالعين والسمع بالاذن الخ . ثم هئالك الس المشترك ولا عضو ظاهرا له ؛ 
وإثما هو نتيجة اشتراك الحواسٌ الخلمس . (لولا الجس* المشرك ما كنا إذا 
أحسستا .بلون العسل ,ابصاراً ( أي من طريق البصر ) حكمنا بحلاوته » وإن" 
يس" حلاوته فعلا” . 

وهنالك قوة في الباطن تدرك من الآمور المحسوسة ما لا يدركه الس" » 
مثل القوة الي في الشاة والي تدرك من الذئب معنى” ( من العداوة والدوف ) 
لا يدركه الس" ولا يودايه الس" . فان الس" ليس يدي إلا" الشكل واللون . 
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ثم إن" هنالك أيضاً سبيلا” آخر للمعرفة وهو «إدراك المعقولات » » فإن 
إدراك المعقولات شيء للنفس بذاتها من دون آلة ». أي ان النفس (١‏ العاقلة ) 
تستطيع أن تدرك أشياء بغير توسط الحواسٌ الخمس وبغير توسشط قوة من 
الباطن . 

الحدس مرتبة بين التفكير والاشراق 

تكون المعرفة العقلية بالفكرة أو بالحداس : 

الفكرة هي حركة للنفس ( فعل ظاهر وجنهد واع ) تستعين النفس عليها 
بالتخيّل ثم تعتمد في ذلك على معارفها السابقة المخزونة في الذاكرة . وعند 
التفكير ينتقل الانسان المفكثر من حدر الى حد ( من تعريف الى تعريف » 
ومن قياس الى قياس » ومن رأي الى رأي ) قبل أن يطمئن الى حكم رني أمر 
من الأمور . 1 

أما الحدس فهو معرفة مطلقة مباشرة » وذلك أن يتمثّل الإنسان في ذهته 
الح الاوسط ( الحكم العام” على أمر دافعة” ومرة” واحدة ) . والحدس نفسه 
نوعان : إما ان يكون عقب طلب وشوق » ولكن من غير حركة ( أن 
يكون للانسان رغبة في معرفة أمر من غير أن يتطلبه بالادلّة ) » فاذا عرف 
ذلك فيكون قد عرفه بحدّس ظاهر . أما اذا عرف ذلك الأمر من غير اشتياق 
وطلب ( من غير أن يشعر بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق . 

وقريب من ذلك الإشراق . ويرى ابن سينا الإشراق كما بلي : 

يان الروح الانسانية كمرآة والعقل” النظري ( الاحاطة بالعلوم المختلفة ) 
كصقاها . والمعقولات ترتسم في النفس من الفيض الإلمي كما ترتسم الاشياء في 
المرايا الضعيفة . والناس متفاوتون في هذا الاستعداد لإشراق المعقولات عليهم : 
فمنهم من يكون موْينّد النفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الكشف فلا 
يحتاج الى كبير عناء في الاتصال بالعقل الفعال فتراه كأنه يعرف كشي ء من 
نفسه وكأن فيه روحاً قدسية لا يسَشْفَلُها شأن عن شأن » ولا يستغرق الحس” 
الظاهر حسّها الباطن . ومنهم من يكون عامياً ضعيفاً اذا مالت نفسه الى الظاهر 


حي 


غابت عن الباطن » وتتوزعه الحواس : بسطلغى سمعه على بصره او بصره على 
سمعه » ويَشْمَلّه الكوف عن الرغبة ونصده الفيكرة عن التذكر » والتذكر 
يصده عن الفكرة . 

فالحكمة المشرقية » عند ابن سينا » هي إدراك حقائق العالم من طريق 
الإرادة والعقل . وسبيل ذلك ان يَقَعِودَ الانسان الى ان تّسع معرفته بالوجود 
ويعظم اختياره حى يصبح له حدّد س قوي فيعرف حقائق العام وعلل المظاهر 
المتعددة بأدنى تأمل . ويريد ابن سينا أن يفراق بين الحكمة المشرقية وبين 
التصوف حينما يقول : وهو العبى الذي يسميه الصوفية بالانحاد ٠١7.‏ . 

والخير الأول (الله) بذاته ظاهر متجل لجميع الموجودات ؛ ولو كان 
ذاته محتجباً عن جميع الموجودات بذاته غير متجل لا لا عرف ... ولأئجل 
قصور بعض الذوات ١‏ الانسانية ) عن قبول تجليه يحتجب . فبالحقيقة لا حجاب 
إلا في المحجويين . والحجاب هو القصور والضعف والنقص . وليس نجايه 
إلا حقيقة ذاته 9 و. 

الرياضميات 

وكان ابن سينا بارعا ني الرياضيات مقتدراً . حاول أن يقيم على عدد من 
الاغراض الالية براهينَ من الرياضينات » كما تكلم في البصريات وأورد 
في أثناء الكلام عليها أعمالا” رياضية . 

تكلم ابن سينا على المتناهي وغير المتناهي ( النجاة 5١1‏ وما بعدها ) 
قال ان كل مقدار موجو متنام » وأن مجموع المتناهيات متناه . وله على 
ذلك برهان هندسي . 

ولا عرّف البصر قال ( تسع رسائل )١9--11/‏ : وهو قوة مرتية أي. 
العصبة المجوّفة تدرك صورة ما يتطبع في الرطوبة ابكليدية من أشباح الأجسام 
ذوات اللون المتأدية في الأجسام الشقافة بالفعل الى سطوح الأجسام الصقيلة » . 

. رسائل ؟ : ؟8‎ )١( 

() رسائل ؟ : لم- م0 . 
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وقد نقد ابن سينا آراء المتقدمين وبرهن هندسياً على انه إذا كان نمت -جسمان 
او ل ع ل ف مختلفتين » فابلسم الأبعد 


لم لطي 

العلم الطبيعي عند ابن سينا علم نظرئي موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع 
الحركة والسكون . والموجودات الطبيعية كلّها أجسام مشكّلة . واللحسم يتشككل 

من امتدادات متقاطعة على زوايا قائمة ( النجاة 184 ) . وكل جسم يحتاج الى 
ل ل لي ولكن” الخلاء نفسه ليس شيئاً 
موجوداً . وكذلك العدم ليس شيئاً موجوداً ؛ وانما هو درك ذهني نتخيئله 
في مقابل الوجود . ان وجود السيف مثلا” هو صورة السيف المصنوعة في 
حديد ما ؛ وعدم السيف هو فقدان صورة السيف من تلك الحديدة نفسها 
(راجع النجاة 154-1517 ). 

وجميع الاجسام الموجودة بالفعل متناهية ٠‏ وكذلك الاعداد الموجودة 
فعلا” ( مهما كانت كييرة ) فانها متناهية . الا أن العدد نفسه غير متناه ( فنحن 
نستطيع أن نزيد على كل عدد » أي نجمع اليه عددا آخر » بلا نماية ) . 

وابن سينا لا يزال يومن مع عدد من فلاسفة اليونان » ومنهم أرسطو . 
بأن الاجسام تتأف من العناصر الاربعة الي يستحيل بعضها الى بعض ( يصبح 
الماء هواء » والمواء ناراً » الخ ) » ولكنه يرى أيضا أن كليئات هله العناصر 
( الرطوبة » الحرارة » البرودة » اليبوسة ) لا توجد صرفا خالصة في الواقع 
( النجأة 74 وما بعدها ) . ثم هو ينكر صناعة الكيمياء لأن لكل" معدن 
جوهراً خاصاً به لا ينقلب الى سواه . 

وله في الموسيقى ملاحظات صحيحة . 

الطب خاصة 

كتاب القانون في الطب لانن سينا كتاب شامل جامع لكل ما ذكره الاطباء 


ع١‎ 


القدماء والمتأخرون . وهو يبحث في وظائف الأعضاء وعلم الامراض وحفظ 
الصحة وي وسائط المداواة » 2 وصف الأمراض الي تقع بعضو عضي » 
ثم في وصف العلاج وتركيبه . ولابن سينا في الفانون آراء صحيحة قيلمة 
وملاحظات على غاية من الأهميئة » فقد فرق بين التهاب اللٍجاب الفاصل 
بين بن ارهن وين ذات النبء وأغار الل عدوي السل الركرئ. وكا بانتخار 
الامراض ( المُعمّدية ) بوساطة الماء والتراب أيضاً » ووصف الاضطرابات 
الخلدية وصفاً دقيقاً » وتكلّم على الأمراض ابلنسية » وعرّف الدودة المستديرة 
( أنكلوستوما ) » وعرف التهاب السحايا والالتهابات المختلفة في الصدر 
وخراج الكبد ؛ ووصف اليرقان وصفآ واضحاً وافياً والسكتة الدماغية ( موت 
الفجأة ) . وعرف العقاقير الي تلتشّط القلب . وتكلم على الآلام العصبية 
ومرض اليشق .. 

وكان من فلسفته في المعابة الاعتماد” على مزاج الخسم » » أي أن الجسم 
يستطيع با فيه من قوة النمو ومن المناعة أن يتغتب على الأمراض الي تعتريه 
( مح شيء يسير من المحابلحة ) . أما اذا ضعف اسم عن النمو والمقاومة فإن 
العلاج بعد ذلك لا يجدي . . وعرف كذلك أن الحالات النفسية من الفرح 
والحزن واللحوف والقلق توثر في سير المرض . 

ل 
القوى طريح الفراش » فعلم قبل أن يمجس" يده أن" لا مرض” به ولكنه عاشق 
ثم أمسك ببد الشاب وطلب من بعضن اللحاضرين أن يسرد أسماء المدن المجاورة » 
ثم اخختار مدينة وطلب سرد أسماء أحياتها . ثم طلب سرد أسماء الاسر في حي 
معيين . . وقد علم أبن سينا من اضصطراب نبض الغاب عند ذكر امم المدينة 
بعينها » م عند تاكرسي مين في تلك الدية/ ثم عند ذكر امم اسرة أي 
ذلك المي أن الشاب عاد شق لفتاة من تلك الاسرة . 

في العلم الإفي ( الاغيات ) 

ابن سينا اقرب في الالميات الى ارسطو منه الى أفلاطون . إلا أن نظره الى 
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الله 41 مادية من نظر الفاراببي الى الله . 
أ-الله الواحد وصلته بالوجود : 
ان الله تعالى ليس ميدأ لوجود معلولٍ دون وجود معلول (أي ليس سيبآً 
لوجود بعض الموجودات فقط ) ء بل هو سبب للوجود المعلول كله : إنه 
سيبيا الوجود مجموعه . 
وهو تام بذاته (كل” ما يليق به وكل ما يمكن أن يكون له موجود فيه 
منذ الازل ) بسيط (لا يتكثّر ولا يتجرأ» اذ أنه ليس يجسم ولا مادة ولا 
صورة ) واجب الوجود بنفسه (لا علّة له » ولا شريك ولا ضِد » ولذلك 
كان واحدا) وهو سبب الخركة في العام . وهو يعلم أوائل الموجودات منذ 
الازل . 
ب واجب الوجود وممكن الوجود : 
بين رءجال الدين وبين الفلاسفة خلاف في هلين المدركين : 
في الدبن : واجب الوجود هو الله وحده. 
مكن الوجود كل شيء (غير الله) سواء أكان ذلك النيء 
موجوداً فعلاة » أو لم يكن قد "ويجد بعد . 
ان الدين يرى أن الموجودات كلتها بمكنة الوجود ء لأن الله تعالى كان 
بامكانه ألا" يو.جدها لو أراد؛ ثم انه بامكانه أن يتعدمها بعل" أن أصبحت موجودة. 
في الفلسفة : واجب الوجود بئفسه هو الله (كما يقول الدين ) . 
واجب الوجود بالله هو مجموع العام ( بماد نه وصورته ) . 
واجب الوجود بغيره هو كل شيء موجود ني عالمنا فعلا” 
( ان الابن واجب الوجود بأبيه ؛ والطاولة واجبة الوجود 
بالنجار ؛ والسيف واجب الوجود بالحداد ) . 
ممكن الوجود هو كل شيء لم يوج بعد (كالناس الذين 
سيولدون » والطاولات الي لم تنصنع بعد ؛ فإذا صنعت تلك 
الطاولات أصيحت واجبة الوجود ) . 


للف 


ج ‏ العناية الافية : 

عناية الله بالعلم كُليَة» أي أن الله خلق هذا العم حسب نظام حكيم ثم 
جعل كل" موجود مخصوصا بعمل . فكل” ما يجري في عالمنا يحري على نظام 
ويقصّد به نحقيق عمل . تلك هي العناية الالحية . وليس معبى العناية كرأ شخص 
دون شخص أو نفر دون نفر بتبديل القوانين الطيعية سيا بيعضهم أو نصرة 
لبعضهم على بعض . 

وليس في نظام العالم الطبيعي نخير مطلق أو شر مطلق » وائما يكون اللبير 
أو الشرّ بالاضافة الينا : فالعمى مثلا” يكون ني العين وله أسباب طبيعية . فاذا 
اصيبت العين ببحجر قاس أو كرض متلف فلا بد" من أن تحدث فيها النتائج 
الي تتعلّق باصابتها بالحجر أو بالمرض . 

د علم الله : 

ان علمنا » نحن البشر » نتيجة للحوادث البي تتأثر بها حواسنا . أما علم 
الله فهو سبب تلك الحوادث . ان علم الله كلي” ( تقدير النتائج الي نحصل أو 
ستحصل من جريان القوانين الطبيعية في عالنا ) . نحن لا نعلم بالكسوف إل 
اذا حسبناه لكل كوكب بمفرده . أما الله فانه يعلم كل كسوف وقع أو سيقع 
مئل الازل لأنّه عام بالقوانين الي يحري يبا الكسوف . 

أما المزئيات (كالكسوف الذي حصل في يوم كذا من سنة كذا ) فالله لا 
يعلمها يوم تقع » لأنّه كان عالمآ أنها ستقع منذ الازل : إنّه لا يعلمها 
لأثها وقعت (كما نعلمها تحن ) » بل يعلمها منذ الأزل لأنها نتيجة حتمية 
للقوانين الي هو خلقها ووضعها . 

ه خلق العام ( فيضه ) : 

رأي ابن سينا في العام قريب من رأي الفارالي . 

ان الله تعالى ( ويسمّيه ابن سينا أيضاً : الواجب الوجود بنفسه » اللبير 
الاول ء الاول في الوجود » الموجود الاول » الحق الاول »ء العلّة الاولى ) 
واحد ؛ وهوعقل محض - ليس صورة ولا مادة ولاجسما ‏ فيجب أن يعقل» 
أي يلزمه وحجود الكل" (أي وجود هذا العالم ) عنه » وأنه مبداً لنظام احير 


تلق 


في هذا الوجود . وليس في ذلك ما يمنع أن يصدر هذا الوجود عنه » ولا أن 
هو ذللك . م ان الله الواحد القديم القادر العالم الح يم الحواد يجب أن 

تظهر قدرته وعلمه وحكمته وجوداه . وبما أن الله أيضاً هر العلة الاولى » 
فلا بد" من أن يكون نمت معلول عنه ( وإلا" لما كان علّة ) . ْ 

من أجل ذلك صدر عن الأول ( فاض منه ) عقل واحد بالعدد ( لأنه 
لا يصدر عن الواحد الا واحد ) . وبما أن هذا العقل قد فاض عن الله فاته 
يشبه الله من جانب ؛ ولكنّه يخال الله من جانب آخخر » لأنه معلول عن الله 
ومتأخدّر عنه بالذات » ولذلك كان صورة لا في مادة . 

هذا المعلول الاول عن العقل المخض هو الثاني في الوجود وأول العقول 
المفارقة ؛ ويشبه أن يكون المبدأ المحرك للجرم الاقصى على سبيل التشويق . 
وني هذا العقل يبدأ التكشر : انه يعقل نفسه ثم يعقل الأول ضرورة ( هذه 
الأنّتَيّدية في الوجود الثاني هي سبب التكثر ني الفيوضات التالية ) . إن هذا 
العقل يصدر عنه ثلاثة موجودات : 

يعقل الاول” فيلزم عنه ( يفيض منه ضرورة” ) عقل" ثاذر ( هو الثالث 
في مرتبة الوجود ) . 1 

م يعقل ذاته ( وهنا يبدأ التكثّر بالتنوع ) فيلزم عنه شيثان : 

صورة الفلك الاقمى وكمالحا (وهي النفس ) ؛ 

وبما أن الصورة لا تظهر بلا مادة » فان الصورة تتوسّط العقل” الذي 
صدرت هي منه (أو تشاركه ) في امجاد المادة . 

ثم يستمر الفيض متسلسلا ” هبوطا ( على النمط السابق : عقلا ” مفارقا 
وصورة فلك وجرما فلكي ) حى 'تصبح الفيوضات كلها عشرة » هي ( بعد 
الموجود الاول' : بعد الله ) : 

العقل المفارق الاول (المعلول الاول ) ؛ 

العقل المفارق الثاني » ومعه الفلك الاقصى ( الذي يحرك العالم ) ؛ 

العتل المفارق الثالث » ومعه فلك الكواكب الثوابت ( فلك النجوم ) ؛ 

العقل المفارق الرابع » ومعه قلك رحل ؛ 
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العقل المفارق اللحامس » ومعه فلك المشتري ؛ 
العقل المفارق السادس » ومعه فلك المريخ ؛ 
العقل المفارق السابع » ومعه فلك الفمين؟ 
العقل المفارق الثامن » ومعه فلك الزّهّرة ؛ 
العقل المفارق التاسع » ومعه قلك عتطارد ؛ 
العقل المفارق العاشر ( وهو العقل الفعّال ) » ومعه فلك القمر"' . 
هنا يقف فيض العقول » ولكن يفيض من العقل الفعال عالم ما دون فلك 
القمر ( أو ما نحت فلك القمر ) » وهو عالنا الذي نعيش نحن فيه » وهو عالم 
الكون والفساد : الذي تتكون فيه الاجسام وتتفرق . 
ومن العقل الفعّال تفيض العناصر الاربعة ؛ ثم تتركتب أجزاء” من العناصر 
الاربعة » بنسّب ممختلفة » أجسامآً . وتتطور تلك الاجسام صعوداً من الحماد 
الى التبات فالتيو ان البهيم فالانسان . 
والله لا يرضى أن يفيض عنه الا اير » ولكن الشر الموجود في العام قد 
فاض بالعرض 
العالم : قَدَمّه وحدوثه 
ان الله سبب وبجود العالم » فالعالم محدث (لأن له علة” سابقة عليه ) . 
ولكنّه في الوقت نفسه قديم لآنّه فاض عن الله مئذ الازل . 
النفس وقواها 
م يم أحد من فلاسفة الاسلام بالنغس كابن سينا . ومع أن أكثر آرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له آراء” وتعليلات مخالف بها أرسطو » تأثراً بالمذهب 
الاسكندراني أو هربا من مخالفة الاسلام . 
أ) حد النفس ( تعريفها  )‏ ينظر ابن ضيئا الى النفس الانسانية من جانبين 
4 راجم رأي الفارابي ني ذاك» فوق رص وهم) . 


دسف 


( تسع رسائل “هلاه ) : من جانب يشترك فيها الانسان مع الحيوان 
والنبات » ويكون تعريف النفس من هذا الخانب أنها «كمال خسم طبيعي 
آلي ذي حياة بالقوة » . أما الحانب الآحر الذي يشترك الانسان فيه مم الملائكة 
فتعريف النفس فيه أنها و جوهر هو كمال بحسم محرك له بالاختيار عن مبدأ 
نطقي ( عقلي ) بالقوة ( في النفس الانسانية ) أو بالفعل ( للنفس الكلية الملكية) . 
ويقال لهذا الحانب من النفس : النفس الكلي ونفس الكل" والعقل الكلي 
وعقل الكل » . 

والنفس و صورة ابلسم » تمكتن اسم الذي هي فيه من الظهور بمظهره 
المخصوص به ومن القيام بأعماله الخاصة به . ان السيف مثلا” : حديدة مسئونة 
تقطع ؛ فحديدته هي جسمه ( المادي ) وحدانه ( النائجة من أنه مسنون والثي 
يقطع بها ) هي صورته الروحانية أو نفسه . وكذلك الانسان لا يسمى انساناً 
بالاجزاء ابي فيه من العناصر الأربعة » بل بعقله الذي به يفكر . 

ب ) مصدر النفس واتدّصاها بالبدن ‏ يرى ابن سينا مح ارسطو أن النفس 
ليس لها وجود سابق على وجود بدها ؛ بل كدّما حدث بدن صالح الحياة 
حدثت له نفس خاصة به » ويكون البدن الحادث مملكة ثلك النفس وآلتها 
( أحوال النفس 49 » .)11١‏ والنفس لا يمكن أن تأي من شيء مادي 
كالحسم » لأنها مخالفة للجسم ؛ فلم يجد ابن سينا بد من أن يجعلها متتصلة 
بالفيض في ثنايا ترتيب العقول ( راجع النجاة ها" ,» 464 - ههغ ). 
والمختار عند ابن سينا أن تكون النفوس متعددة بتعد”د الابدان الي تولد نيالأرض 
(تبافت الفلاسفة 77 ؛ تبافت التهافت 8ه ) . ثم هو لا يومن بالتناسخ . 

ولكن كيف تتقبّل الاجسام” النفوس” ؟ اذا امتزجت مقادير من العناصر 
الاربعة اممزاجآ فيه اعتدال” وتكافو » نشأ من هذا الامتزاج أجسام مستعداة 
لقبول نفوسها الخاصة بها . وكلّماكان الامتزاج أكثر اعتدالا كان اسم الناتج 
منه أرقى » فتقبّل من أجل ذلك نفساً ألطف . ان الاجسام الكثيفة ( النانيجة 
من امتزاجات قليلة الاعتدال » كالحجارة واللحديد وماء البحر ) تقبل نفوساً 
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كثيفة نسمّيها « الطبيعة » . ونفوس النبات على هذا القياس ألطف من نفوس 
الحماد ؛ ونفوس الحيوان البهيم ألطف من نفوس النبات . وبما أن جسم الانسان 
أحسن اعتدالا” من أجسام الحيوان البهيم والنبات والحماد » فانه يقبل نفساً 
ألطف من نفوسها كلها . فاتصال النفس بالجسم هو استعداد في كل جسم 
لتقبّل نفس مكافئة في اعتدالها لاعتدال ذلك ابخسم . 

ج) إثبات النفس ‏ لإثبات النفس (اقامة الدليل على وجودها فينا) 
طريقان : طريق الحدس وطريق النظر العقلي . 

أما طريق النظر العقلي (أو دليل التفكير ) قأخذه ابن سينا من ادراك 
المعقولات : يرى ابن سينا أن للانسان ادراكا للمعقولات لا يتأتى من طريق 
الحواس” الي لما أعضاء ظاهرة في البدن. من أجل ذلك يجب أن تكون تلك 
المعقولات مدركة بقوة مخالفة للبدن وزائدة عليه » وهي غير الحواس”" الي لما 
أعضاء ظاهرة في البدن » تلك هي النفس ! 

أما طريق الحدس فقال فيه ابن سينا إن الانسان يدرك داثماً أنه موجود ؛ 
وأنه هو ؛ وأن وجوده متّصل . ثم يأني على ذلك بثلاثة براهين . 

فالبرهان الاول يقوم على استمرار الخياة العقلية فينا : ان الحسد يتغيتر 
( ينمو بالغذاء ومبرّل بالمرض ء أو يبطل بعض أعضائه ) . أما ادراك الانسان 
( شعوره ببقائه وتذكدره لا مضى من عمره ومعرفته بالمحسوسات والمعقولات ) 
فلا يتغتر بذلك . فهذا دليل على أن الذات (النفس العاقلة ) مغايرة للبدن 
ولأجزائه الظاهرة والباطنة . ففينا اذن شيء غير الحسد : ذلك هو النفس . 

والبرهان الثاني والثالث يقومان على الموازنة بين المعرفة من طريق الحواس” 
وبين المعرفة من غير طريق الحواس” : حينما يفقد الانسان عضواً من أعضائه 
يبطل الحس” المتعلّق بذلك العضو ( ففقدان الاذن أو تلفها يودي إلى بطلان 
السمع » وفقدان الذراع يودي الى بطلان تناول الانسان للأشياء بالطريق 
الألوفة ) » ولكن ذاتته ( نفسه العاقلة ) لا تتأثر في معارفها بشيء من ذلك . 


عم ماه لل 


حتّى أن الانسان حينما يقول : سمعت بأذلي أو نظرت بعيي أو مشيلت 
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برجلي” » فانما يعني أنه هو ذاته الذي فعل كل" ذلك . والعين كانت في اللقيقة 
آلة الروية ول تكن المنتفعة بالروية . أما التقصود بالمنفعة من الروئية فكان ذاتة 
الانسان . ولذلك يقول الانسان داتماً : «أنا » رأيت ؛ «أنا » سمعت ؛ «أنا » 
َيه . فهذا المدرك المنطوي في قوله : «أنا » هو النفس على الحقيقة » وهو 
الف بلسمه وللحواس الممّصلة بأعضاء من جسمه ( راجع الاشارات 06 
30 ). 

ويلحق بالبرهان الثاني خاصة أن الانسان قد يفكثر أو يفعل » وهو في أثناء 
ذلك كله غافل عن أعضاء بدنه وحواسّه (حتى انه قد يكون مستغرقاً في 
تفهم قضيّة ثم ينادى بأسمه بصوت مرتفع من قريب فلا يسمع ) » ولكنتّه 
لا يغقّل عمًا هو بسبيله من التفكير . فهذا أيضاً دليل على أن نفسه غير بدنه وغير 
حواسه المآصلة ببدله . 

وهنالك برهان آخر عند ابن سينا مببي على أن الانسان يظل” يشعر يوجوده 
ولو لم تكن حواسه الظاهرة تمس شيئا . قال (الشفاء :)178١:١‏ لو أن 
انساناً خلق دفعة ة واحدة وكاملاة” ثم حجب بصره أيضاً » وكان يبري هويا 
لا تتلاقى فيه أعضاوه ولا تتماس” 4 ولاكان مت هواء في الفضاء د 

( أوكان في الفضاء هواء ولكن لا يكفي لأن يصدم جسمه صلماً بحس به )ع 
فان هذا الانسان الحاوي في الفضاء يظل" مبتاً لذاته ومدركاً أنه موجود . 

د ) مائية النفس اننا اذا سألنا : ما التفس أو ما هي النفس ؛ فاننا للا 
نستطيع » » مهما كان الحواب الذي نجيب به مفصلا 7» أن نعرف مائية النفس أو 
ماهيتها على وجه الحصر وان كنا مدركين أن هذه النفس موجودة فينا. ومع 
ذلك فان النفس الموجودة فينا يحب .أن تكون مما بدا لنا بما تقد"م ‏ جوهرا 
( بسيطاً روحانياً مفارقاً ) . 

ان النفس -جوهر » أي ليست جسماً . والوهر بسيط (غير قابل الكون 
والفساد » ولا متكشّر ولا متألّف من أشياء » بل قائم بنفسه : لا يحتاج في وجوده 
الى شيء آخر ) . وهو روحاني : ليس ماديا ولا له تعلق يمادّة . ثم هو مفارق 


هلف 


( جرهر : قائم بنفسه غير محتاج في قوامه الى مادة ؛ وهو موجود فعلا” مستقل 
عن البدن ) . ولابن سينا على ذلك براهين » منها : 

ان ادراكنا للمعقولات ( للصور المجردة ) الي لا تدرك بالحواس” 
أصلا” (أسماء المعاني : الشرف » الخير ء النبوة » جمع الاعداد وتفريقها 
الخ ) يدل على أننا أدركناها بشبيء من -جنسها وليس بحواسنا ( لأن حواسنا 
لا تدرك الا المحسوسات الادبّة والماثلة أمامنا ) ؛ فيجب أن نكون قد 
أدركناها بنفسنا » ولذلك كانت نفسنا رؤحانية مثل تلك المعقولات الي أدركناها . 

ان الحواس ترك 4 أشبا قليلة” ( معدوداتّر محدودة وموجودة قِ نطاق 

معيين ) » بينما نحن ندرك بالنفس معقولات لا حصثر لها ولا حدود لما : اننا 
نبصر جبلاة” صغيراً أو جزءاً من جبل أو عدداً معيئتآً من الننجوم » ولكثنا ندرك 
بالنئفس مدى البحر وعظم الحبل وعدد النجوم الذي لا خصى . 

ان الحواس لا تدرلء إلا" صور رر المواجودات الحاضرة » بينما النفس نحفظ 
صور الاشياء بعد أن تغيب ثلك الاشياء عن حواسنا . فمحل هذه الصور المعقولة 
أذن » بعد غيابها عن الحواس" » ليس في عضو معين . 

ان حواسّنا اللدمس تضعف عادة اذا ضعت أعضاوها بال هرم أو المرض 
( فالسمع يخف اذا تعرضت الاذن لعاهة ؛ والبصر يكل عادة ا أو 
المرض أو مع التقدآم في السن ) . أما الاحراك بالنفس ( الناطقة » أي بالعقل ) 
فلا يضعف ضرورة" مع المرض أو الهرم » بل ريما زاد وقوي . 

مصير النفس 

لا قبل" ابن سينا أن تكون النفس عنالفة للبدن » وأنما لا تهليك ببلاكه ع 
اضطر الى أن يوجمد لها مكاناً وسحالا” بعد أن يبلك اليدن ٠‏ ويبلاو أنه قد تنبل" في 
أول الامر بنظم قصيدده العينية الي جمع فبها رأي أفلاطون الى وأي أفاوطين في 
هبوط النفس » ثم أشار الى اتصالما بيحسد » ونفورها من الحسد ثم اطمئتائيبا 
بع الأيام اليد . ثم وصف ابن سينا فرح انقس اذاعي قارقت ايلات 

ثم يتساءل ابن سينا عن الحكمة من ذلك كله ويظهر الشك من الغاية الي 
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هبطت النفس من أجلها او أُصّبطت إلى اللسد (حتى تعرف أحوال العالم 
المادي ) ثم يذكد لنا ن ما يمكن ان تعرفه النفس من الأمور الأرضية ؛ إذا 


اتصلت بالحسد » قليل جداً ؛ بل هو لا شي 


إذا نسبنا عمر الانسان ‏ وهو 


المدة الي تقفسيها النفس الحابطة في 0 الى عر الأرض : 


هبطت؟ إليك من امحل الأرفمم 


محجوبة” عن كل" مقلة عارف » 
وصلت على كره إليك » وريما 
أنغفت وما أنست ؛ فلما واصلت 
وأظتها تسيّت عهوداً بالحمى 
حى إذا اتصلت ببسام هبوطها 
علقت بها ثاء” الثقيل فأصبحت 
تبكي » وقد نتسيت عهوداً بالحمى » 
وتتظل”" ساجعة” على الدمن الي 
إذ عاقها الشركة 5" الكثيث وصلاها 
حبّى إذا قرب المسير الى الحمى 
سجعت» وقتد كثثين” الغطاء'فأبصرت 

وغدت مخالفة” لكل عل 
وبدات تغرد” فوق ذروة شاهق ‏ 


فلأي * 
إن" كان أرسلها الالنه 


شيء أمبطت من شامخ 
لكمة” 


01 - 


ورقاء” ذات تعر ومع ء 

وهي الي سفترنة ولم تبرق . 
كرهت فراقك وهي ذات تفجع . 
ألفت مسجاورة” الحراب البلقع . 
ومتازلة بفراقها لم تقنع ) 
في ميم مركزها بذات الأجرع 
بين المعالم والطلول 0 
مدامع. عي ولا كلم » 

درست يتكرار الرياح الأربع 
قفص " عن الأوج الفسبح المريع . 
ودكا الرحيل. إلى النتضاء الأؤسع ؛ 
ما ليس يدارَك العوت المجع . 
عنها حليف الترب غير لايل 5" 
والعلم برفع كل من ا 


سام إلى حفر الحضيض الأوضع ؟ 


طُويت عن الفتطن اللييب الأروع » 


(1) هاء هيوطها » ميم مركزها » ثاء النقيل ( اول «حرف ني هذه الكلات : دلالة على اول 


اتصاها باليدن ) . 


(0) الشرك » القفص : رمز الى الحسد . 


إل لبدن . غير مشيع : غير مودع ( لا برحل عن الأرض مع النفس ) , 


لقف 


فهبوطها إن" كان ار لتكون” سامعة” لما لم تسمع ع 
وتعود عالمة” بكل في العالميئن ؛ فخرقها لم يرقم ! 
يمي التي قطع الزملاه طرقتها الى لقد خريت بير الع . 
فكأنبا برق تألق” بالحمى : ثم انطوى » قكأنه لم يلمع ! 

وبعد» فماذا محدث للنفس اذا هي فارقت الحسد؟ 

أذ تيا لا يس تماد اوش والاجمام عل ذكرته الاديان . ولكنه 
يعتقد أن النفوس وحدها تبقى بعد موت البدن في نعيم أو شقاء روحانيين . 
وكلتما زاد علم النفس بالونجود في أثناء حيا النيوية كلت سعادتها بعد مفارقة 
البدن أعظم” وأسمى . 

وحال النفس من السعادة والشقاء » بعد موت ابلسد » يسفهم عند ابن سينا 
من طريقين محتلفين : 

أ-قال ابن سينا مخاطباً القارىء : « يجب أن تعلم ان المعاد ( القيامة وحشر 
الاجساد ) مقبول من الشرع ولا سبيل الى إثباته الا من طريق الشريعة وتصديق 

خبر النبوة (عنه ) ... وقد بسطت الشريعة الحقة الي أتانا بها نيينا 0 
محمد صلى الله عليه وسلم حال السعادة والشقاوة الي بحسب البدن ... 

ب - ويتابع ابن سينا شخطابه : وومنئه ( أي من المعاد ) ما هو 50 
بالعقل والقياس البرهاني » وقد صدقته النبوة ( ايضاً ) » وهو السعادة والشقاوة 
الثابتتان للانفس » وان كانت الاوهام منا تقنصر عن تصورها ... والحكماء 
الالميون رَغبتهم في اصابة هذه السعادة (النفسانية ) اعظم من رغبتهم في 
أصابة السعادة البدنية 6 . 

من هنا نعرف ان ابن سينا يرى ان الشريعة وضعت المعاد بدنياً ونفسانياً معا , 
واما الفلاسفة ( وهو فيهم ) فلا يعتقدون الا بالمعاد النفساني . ويرى هو ان 
السعادة الحقيقية الي : تصير اليها النفس في معادها نه بفهم على الوجه التالي . 

اث انفس الناطقة (الاقلة ) كماها انفام يا آذ تصيرٌ عالاً عقلياً مرتسما 
فيها صورة" الكل و ( صورة ) النظام المعقول في الكل واللير الفائض في الكل » 


يفف 


مبتدثاً من مبد! الكل سالكاً الى اللدواهر الشريفة فالروحانية المطلقة ثم الروحانية 
لمتعلقة » نوعاً من التعلق » بالأبدان ثم الأأجسام العسلوية مبيثاتها وقواها ؛ ثم 
تستمر كذلك حتى تستوفي في نفسها هيثة الوجود كله فتنقلبَ عالاً معقولا” موازياً 
لعالم الموجود كله » شاهداً لما هو الحسن المطلق والخير المطلق واللحمال المق 
ومتحداً به ) . 

هذا التعريف يدل على أن المعاد عند ابن سينا ليس معاداً شخصيا فرديا » 
ولكنتّه معاد كلي” مطلق للنفس الكلية بما هي نفس » أو بكلمة أوضح : ان المعاد 
عنده ليس « اجتماع الناس » في جثّة أو نار ( بالمععى الديني ) ولكنّه واتحاد 
التّفوس الحزئية » بعد ان تفارق ابدانها ني عالم واحد هو هذا النّظام الشامل الذي 
يسيطر على بجميع الكائنات . 

ويصف ابن سينا شقاء النفوس الي كان أصحابها يعتقدون » وهم في الدنيا » 

ب جسماني في الاخرة فيقول : 

."أن السافجين البثل الين لم تتهذب قواهم العقلية وم يعرفوا العلوم بل 
اكتفيًا بأن يعتقدوا ان النفس اذا فارقها يدها صارت الى حال من السعادة 
اللسمانية » فان هذه النفوس تتشوق بعد الموت الى ما تتخيله ثم لا تجد شيثاً منه ؛ 
فيكون ذلك لا عذاباً أبدياً . 

وأما الذين تبذبت نفوسهم تبلبياً عقاياً محدودا » فاذا مانت ابدانهم كانوا على 
علم بأن هنالك سعادة ثامة مطلقة . ولكن تَديبهُةْ القليلٌ ني الدنيا لا يمكُنهم » 
بعد الموت » من ان حيطا بتلك السعادة فيحصّلٌ لهم شقاء ناثىء من انهم 
يتشوفون الى أمر يعرفون بوجوده ولكنهم مقصرون » لنقص بذيبهم الاول » 
عن البلوغ اليه ؛ فيكون شقاوهم على مقدار تقصيرهم في البلوغ الى ما يشتهون 
ان ييلغوا اليه . 

للتوسع والمطالعة 
- الشفاء ( بتحقيق ابراهيم مدكور وغيره ) » القاهرة ١4م‏ وما 


بعد ؛ (يان باكوش ) براغ ( المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي ) 


رفف 


15م؛ (ف . رحمان ) » لندن ( جامعة أكسفورد ) 1484 م 
( نشره هوميارد ) » باريس 1977 ( أجزاء متفرقة ) . 

النجاة » القاهر ة ( مكاوي وكردي) 1#١‏ ه ؛ مصر لاه1 م 
14م. 

- الاشارات والتنبيهات ( مع شرح فصير الدين الطومي والفخر الرازي) 
القاهرة ١7*75‏ ه ؛ ( نشرها سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعاروف 
لاوا ١51ؤام,‏ 

منطق المشرقيتين والقصيدة المزدوجة» مصر ( مطبعة المويد )٠191م.‏ 

رسالة في معر فة التفس الناطقة واحوالحا ( ثاب تالفندي ) القاهرة1917*4م. 

رسالة في النفس وبقائها ومعادها ( أحمد فؤاد الاهواني ) » القاهرة 
16م. 

عيون الحكمة ( عبد الرحمن بدي ؛ القاهرة ) المعهد الفرنسي للآثار 
الشرقية )» 1484 م؛ مبران ١#“‏ هع 1484 م. 

رسائل الشيخ الرئيس ... ابن سينا في الحكمة المشرقية ( ميكائيل 
المهرني ) » ليدت بريل ) 1845-14484م. 

- تسع رسائل » استانبول ( الحوائب ) 117944ه؛ الحند 1194ه؛ القاهرة 
كا ه. 

رسالة أضحوية في أمر المعاد ( سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعاروف 
6. 

- حي بن يقظان ( مع سحي بن يقظان للسهروردي وابن طفيل )» القاهرة 
( دار المعارف ) 167ام. 

رسالة في العقل والانفعال وأقسامها » حيدراباد (دائرة الممارف 
العشمانية ) 

القانون » روما ه١1‏ م ؛ لكناو ‏ المحند ١9٠86‏ م مصر ( بولاق ) 
بلا تاريخ ؛ 


4174 


ديوان ابن سينا ( نور الدين عبد القادر وهئري جاميه ) » الخرائسر 
(مكتبة . الطب والصدلة ) ١95٠‏ . 

ثلاث رسائل عربية في علم التشريح » ليدن ( بريل ) 1107 م . 

القصيدة العينية » القاهرة ١14‏ ه,. 

الارجوزة السينائية في الطب » لكناو ‏ الحند ٠5؟1ه.‏ 

. الككتاب الذهي للمهرجان الآلفي لذكرى ابن سينا » ( جامعة الدول 
العربية ) » القاهرة ( مطبعة مصر) ؟58١1م.‏ 

كتاب المهرجان لابن سينا » طهران (جامعة طهران ) 1/1 ه. 

- مولفات ابن سينا للأب جورج شحاته قنواقي » مصر (دار المعاروف) 
16م. 

الفارابيان » تأليف عمر فرّوخ » بيروت 194 ه- ١160م‏ . 

ابن سيئا » تأليف أحمد فؤاد الاهواني » القاهرة (دار المعارف ) 
م. 

.ابن سينا » تأليف »حمتودة غرابة . 

ابن سينا.» تأليف محمد كاظم الطريي » بغداد 1444 م . 

ابن سينا » تأليف جميل صليبا » دمشق ( مطبعة ابن زيدون ) 1917م 

ابن سينا » تأليف الاب قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1908 
ل4685م. 

فلسفة ابن سينا » تأليف أ م -جواشون ( ترجمة رمضان اللوند ) ء 
بيروت (دار العلم للملايين ) 198٠‏ م. 

مجلة الثقافة ( القاهرة 1467 ) » علد خاص رقم 591" . 

الادراك الحسي عند ابن سينا » تأليف محمد عثمان نجاني » القاهرة 
(دار المعارف ) 1448 . 

ابن سينا والنفس البشرية » تأليف ألبير نادر » بيروت 196٠١‏ م. 

ابن سينا بين الدين والفلسفة » تأليف محمود غرابة » القاهرة ( دار 


ه14 


الطباعة والنشر الاسلامية) 1448 م. 

- التصوف عند ابن سينا » تأليف عبد الحليم محمود » القاهرة ( الانجلو) 
565 م. 

الناحية الاجتماعية والسياسية في فلسفة ابن سيئا » القاهرة ( المعهد 
العلمي الفرنمي لاةآثار الشرقية ) 1481 م . 

ابن سينا وأئر طبه في العام » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) 194519 م. 

مجللة رسالة العلم : ابن سينا وعلم النبات لمحمّد أحمد بشونة ( يولبو 
) ؛ المنحي الحسي في مبحث المعرفة عند ابن سينا ( يوليه 
) ؛ النباتات عند ابنسينا لعبد الحليم منتصر ( أكتوبر 1981» 
14). 


فل 


الي 


ولد أبو علي" محمد بن الحسن بن اليم في البصرة » سنة 84" هم ( 458 م) ؛ 
وفيها نشأ ثم عمل كاتباً لبعض ولانها ( طبقات ؟ : 4١‏ ). ولكن العمل في 
الدولة لم يشاكل طبعه فآثر الانقطاع الى الاستزادة من العلم والى التأليف . وكان 
كثير الاسفار : زار الاهواز تكسبآ وزار بغداد مراراً . 

واشتهر ابن اليم بمعرفة العلوم والفاسفة وبالبراعة في الهندسة قبل أن يجاوز 
الشباب . ثم اشتهر عنه أنه كان يقول : لو كنت في مصر لعّمللت في نيلها عملا 
يحصل به النفع في كل" حالة من حالاته » أي في السيطرة على تصريف مياه 
الفيضان . وبلغ ذلك الى الحاكم بأمر الله الذي تولى” الحكم في مصر سنة 85" هم 
(445 م ) فاستقدم ابن اليم وأكرمه ثم عهد اليه بتنفيل ما كان يقوله . وحرس 
ابن اليثم مجرى النيل حبّى وصل الى أمّا ن فوجد أن المصريين قد قاموا » منذ 
الزمن الأبعد » بكل ماكان هو يفكثر به وعلى نمط أتم" . فاعتذر للحاكم بخطأه 
في التقدير » فعذره الحاكم ثم استمر ني اكرامه . غير أن ابن اليم خشي أن 
يتبدل قلب الحاكم عليه وكان الحخاكم معروفا بالتقلّب والإقدام على سفك 
الدماء - فأظهر انون . ومع ذلك فان الحاكم لم يتْقتّص” من اكرامه شيثاً 
ولا قصصر في العناية به . 

ولا احتجب الحاكم (1١41ه> 1٠١71‏ م) عاد ابن المييم الى حاله وآوى 
الى الجامع الازهر » وأخذ يتسخ الكتب الرياضية والفلكية ويقتات يثمنها ؛ 
ويبدو أنه لم يكن مسروراً من اقامته في مصر . ومع أنه كان في سئة 414 ه أي 
بغداد فانه عاد الى مصر وتوني فيها سنة 4*٠‏ ه( ٠١4‏ م ) أو بعدها يقليل . 


يفف 


كتبسسه 

كتب ابن لميم كثيرة ؛ ولكن معظمها رسائل أو مقالات قصار . وبعضها 
شروح على كتب المتقدامين أو تلخيصات لما ؛ وبعضها تأليف . ومن هذه 
ردود على الفلاسفة اليونائيين وعلماء الكلام » أو توضيح لما غمض من آراء 
هولاء . وفي ما يلي عدد من كتب ابن الهيم متبوعة أحياناً بوصف وجيز مسن 
قلم ابن اميم نفسه : 

الككتاب ابتامع في أصول الحساب » وهو كتاب استخرجت اصوله بلجميع 
أنواع الحساب من أوضاع أقليدس في أصول المندسة والعدد » وجعلت السلوك 
في استخراج المسائل الحسابية يجهتتي التحليل الهندمي والتقدير العددي؛ وعدلت 
عن أوضاع ابخبريين وألفاظهم . 

كتاب حصت فيه علم المناظر من كتاببي' أقليدس وبطليمُوس ويمسّمته بمعاني 
المقالة الاولى المفقودة من كتاب بطليموس . 

كتاب في تحليل المسائل العددية يجهة الخبر والمقابلة ميرهتا . 

كتاب جمعت فيه القول على تحليل المسائل الهندسية والعددية جميعاً ؛ 
لكن القول على المسائل العددية غير برهن » بل هو موضوع على أصول 
الحبر والمقابلة . 

مقالة في استخراج سمت القيلة في جميع المسكونة مجداول وضعتها » 
ولم أورد_البرهان على ذلك . 

مقالة في ما تدعو اليه حاجة الامور الشرعية من الامور المندسية » ولا 
يستنغنى عئه بشيء سوأة . 

مقالة في انتزاع البرهان على أن القطع الزائد ( للمخروط ) واللىطتان 
اللذان لا يلقيانه 2١7‏ يقربان أبدآ ولا يلتقيان . 


)1١(‏ كلمة « المسشروط » بين هلالين مي . * المطان الذان » وردئا هكذا ني الأصل (طبقات 
الأطباء * : 44 ) » ونقلها قدري طوقان ( تراث العرب الملمي 707١‏ ) كا ها . ه يلقياله » 
في الأصل ١‏ تلقيائه » : وقد صححها قدري طوقان 8 


ييف 


كتاب التحليل والتركيب المندسيين على جهة التمثيل للمتعلمين » وهو 
مجموع مسائل هندسية وعددية حللتها وركببتها . 

مقالة في أصول المسائل العددية الصم” وتحليلها . 

- رسالة في صناعة الشعر ممتزجة (؟) من اليوناني والعررني . 

رسالة في تشويق الانسان الى الموت بحسب كلام الاوائل ؛ ورسالة أخرى 
في هذا المعبى بحسب كلام المحدثين . 

رسالة بينت فيها أن جميع الامور الدنياوية والديئية هي نتاج العلوم 
الفلسفية . وقد كانت هذه الرسالة هي المتمّمة لعدد أقوالي ني هذه العلوم بالقول 
السبعين . 
-كتاب قي المناظر سبع مقالات . 

رسالة المرايا المحرقة بالقطوع "١‏ . 

رسالة المرايا المحرقة بالدائرة!؟! , 

مقالة قِ ضوء القمر. 

-مقالة في حساب الخطاين . 

مقامه واتجأاقصسه 

ابن اريم من العلماء الذين أحاطت معرفتهم بأشياء كثيرة مع الليقّة والصحة . 
ولقد شّمِلت كتبه الكثير"موضوعات كثيرة متنوعة هي الحساب والحساب المندي 
(الترقيم ) ع والخبر والمقابلة » والهندسة والمثلثات وحساب المعاملات » والحوانب 
العملية من | لساب والحندسة وابخبر . وقد وضع ابن الحم كتابا في تعليم الرياضيات. 
وكذلك له كتب 5 الفلك والطييعيات وثي المناظر ( البصريات ) خاصة » وفي 
ابلخرافية والطب والصيدلة . ثم ان له كتباً في المنطق وفي الفلسفة العقلية » وفي 

)١(‏ يقصد القعلوع المخروطات بالعكاس الأشعة عن سطح المرآة المستوية ( واجع وسالة 
المرايا المحرقة بالقطوع » حيدر آباد ١19‏ ه »؛ الصفححين ١‏ - ؟) . 

(0) في طبقات الأطباء وفي تراث العرب العلمي « بالدوائر » . والامم المثيت هنا أخذته من 
عتوآن الرسالة المطبوعة في حينر آباد 1*0 ه. 


شف 


ماوراء الطبيعة والإليات » وني علم الكلام أيضاً » وفي السياسة والاخلاق 
والادب . 

وقد كفانا ابن اميم مؤونة التتبع لآرائه في كتبه الموجودة والمفقودة لمعرفة 
اتجاهه في العلم واحياة » لما بسط لنا ذلك كله خط يده ني آخحر سنة 411 هع 
أول عام /ا9 ١1م‏ (طبقات 5 :95-91): 

د إني لم أزل منذ عهد الصبا مرَوياً في اعتقادات هذا الناس المختلفة ونمسك 
كل فرقة منهم بما تعتقده من الرأي » فكنت متشكلكاً في جميعه موقنآ بأن الحق 
واحد وأن الاختلاف فيه انما هو من بجهة السلوك اليه . فلما كتملت لإدراك 
الأمور العقلية انتقطعت الى طلب معد ن العلم » ووجهت رَغبني وحرصي الى 
إدراك ما به تتكشف تمويبات الظنون وتنقشع غيابات المتشكك المفتون » وبعشت 
عزيمي الى تحصيل الرأي المقرب الى الله ... فكنت لا أعلم كيف مهيأ لي » منذ 
صباي ؛ ان شثت قلت باتفاق عجيب » وان شئت قلت بإهام من الله » وان 
شئت قلت بالحنون » أو كيف شئت أن تنسب ذلك : أني ازدريت عوام الناس 
واستخففت بهم ول ألتفت إليهم » واشتهيت ايثار المق وطلب العلم » واستقر 
عندي أنه ليس ينال الناس من الدنيا شيثا أجود ولا أشد قنربة” الى الله من هنين 
الامرين . فَحْفيستٌ لذلك في ضروب الآراء والاعتقادات وأنواع علوم الديانات 
فلم أحنْظ من شيء منها بطائل » ولا عرفت منها للحق منهج » ولا الى الرأي 
اليقييي مسلكا ددا . فرأيت أنني لا أصل الى الحق الا من آراء يكون عنصرها 
الأمورٌ الجسية وصورءها الامور العقلية » فلم أجد ذلك الا ني ما قرره 
أرسطوطاليس من علوم المنطق والطبيعيات والالميات اللي هي ذات الفاسفة 
وطبيعتها .. 0 

وفلما تييّتت ذلك أفرغت "وسعي في طلب علوم الفلسفة » وهي ثلاثة 
علوم : رياضية وطبيعية والهية . فتعلقت من هذه الامور الثلائة بالاصول 


. هنا يعدد أبن يتم وجوه فلسفة أرسملو ويصفها وصف عارف بها‎ )١1( 


كرف 


والمبادىء اللي ملكت بها فروعها وتوقّلت١١2‏ بأحكامها رعانهاا"' وعلوها . 
دثم اني رأيت طبيعة الانسان قايلة للفساد متهيأة الى الفناء والنفاد » وأنه مع 

حدة(؟) الشبابٍ وعنفوان الحداثة تملك على فكره طاعة التصوّر هذه الاصول . 
فاذا صار الى سن الشيخوخة وأوان الهرم قصّرت طبيعته وعجزت قوتِه الناطقة 
مع إخلاق 1 آلتها وفسادها عن القيام يما كانت تقوم به من ذلك . فشرحت 
ولحصت من هذه الاصول الثلاثة ما أحاط فكري بتصوره ووقف تمييزي على 
تدبره » وصتفت من فروعها ما جرى مجرى الإيضاح والإفصاح عن غوامض 
هذه الأمور الثلاثة الى وقت قولي هذاء وهو ذو الحسجة سنة سبع عثثرة” واربعمائة 
يجرة الني صلى الله عليه وسلم . وأنا ما منْد”سة يي الحياة باذل” جمهدي ومستفرغ” 
قوتي في مثل ذلك متوخمّيآ به أمورا ثلاثة : احدها افادة من يطلب الحق 
ويوثره » في حياتي وبعد وفاتي ؛ والآخحر أني جعلت ذلك ارئياضاً لي بهذه 
الامور في اثيات ما تصوّره وأتقنه فكري من تلك العلوم ؛ والثالث أني صيرته 
ذخيرة وعندة لأيام الشيخوخة وزمان المرم ...وأنا أشرح ما صنعته من هذه 
الاصول الثلاثة لوقف منه على موضع عنايتي يطلب الحق وحرصي على إدراكه 
وتعلم حقيقة ما ذكرته من عتزوف نفسي عن مائلة العوام” الرّعاع الاغبياء 
وسموها الى مشاببة أولياء الله الاخبار الاتقياء .. »49 , 

تقوم شهرة ابن اليم على جهوده في المناظر وعلم الضوء ( البصريات ) . 
لقد سار في بحوثه على أسلوب علمي تجربي وبحث في البصر بالعين المجردة 
وبالاستعانة بوسائط النظر . وله تشريح للعين ورمم دقيق لطبقاتها » كما أن له 
بحوثاً في العدسات المكبرة . 


. وقل في الحبل وتوقل فيه : صعد‎ )١( 

(0) الرعان والرعون حع رعن ( بفتح فسكون ) : ألف يغدم الحبل ( المواضع المتطرفة 
في أعالي الحبال » ويكون تسلتها صعاً ) . 

(0) الإخلاق ( بكسر الحمزة ) : ألبل والجرق . 

(4) بعد ذلك يعدد أبن اميم كتبه . 


فيرف 


وآولى اءن” مم انكسار الضوء عناية” خاصة» فلاحظ أن الفجر ( احمرارٌ 
الافق صباحاً ) يبدأ حينما تكون الشمس على تسم عثشرة” درجة تحت الافق 
( قبل شر وقها ) » وأن الشفق (حمرة الافق مساء ) يتلاشثى حينما تصبح 
الشس على تسع عشرة درجة حت الافق ( بعد غيابها ) . وعلى هذا الاساس 
حاول ابن اليم أن يقيس طبقة الحواء. وله أيضاً تعليل صحبح لاننساع حجم 
الشمس والقمر (في رأي العين ) وهما عند الافق31 . 


التوسع والمطالعة 

رسائل ابن الميم » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 181 ه . 

ابن ليم » محاضرة لمصطفى نظيف » القاهرة ( مطبعة لوري ) 
16# م. 

- ابن اليم والطريقة العلمية في البحث » لمصطفى نظيف ( المقتطف » 
أغسطوس 1147 م ) . 

الحسن بن المي لعبد اللحليم المنتتصر ( مجلّة رسالة العلم » القاهرة 
55م.) 


)١(‏ راجع رسالة الضوء لابن الميثم ( يدر آباد 1١100‏ ه ) » وفيها أشياء كثيرة ملخصة 
من كناب المناظر . 


فرق 


البيرونت 


هو الاستاذ أبو الرّيحان محمد بن أحمد البيروني ؛ أصله من فارس ومولده 

قي بدو عاصمة خوار زم ( التركستان ) سنة !5ه ( 99# م ) . 
قضى البيروني شبابه في بلده وتلقى العلم على ألي نصر منصور بن علي 

ابن عراق ١‏ ثم كانت بينه وبين ان سينا مراسلات . 

تقلب البير وني كثيراً في البلاد فكان ذلك سببٌ اتساعر معارفه ونطاقر 
اختباره . واتصل غنصور_ بن نوح ' السامالي (/81م"؟ ‏ هخ" م ) ,2 ثم مكث 
في جرجان مدة طويلة . ولا استوى السلطان محمود الغزنوي على جرجان : 
و نحو /ا١4؛‏ مع ١7‏ م) حمل معه أسرى فيهم كثير من العلماء كان 
بينهم البيروني . فلح البيروني ببلاط السلطان محمود منجئما ثم رافق السلطان 
محمود في غَرّواته في “شمالي" غرلي الهند . في تلك الاثناء تعلم البيروفي اللغة 
السنسكريتية وعدداً من لغات الحند ودرس الديانات الحندية والفلسفة الهندية 
بلغات أهلها » وكان هذا شيئاً نادراً بين العرب . وعرف البيروني الفلسفة 
اليونانية » ولعله عرف أيضاً شيثاً من اللغتين العبرية والشُريانية (راجع نحقيق 
ما للهند من مقولة /0؟ » 49 ) . ثم يبدو أن معرفته بالسنسكريتية لم تبلغ حدّاً 
يستغني به عن التراجمة (راجع نحقيق ما للهند 167 ) . 

وجاء بعد السلطان محمود ابنه السلطان مسعود (١؟4‏ م- “٠ام)‏ 
وظل البيروني متصلا” يبلاط غزنة حيث وافاه الاجل » في الاغلب » بعيد 
سنة 441 ه ( 1١6٠‏ م). 

كتبه 

للبيروني كتب منها ( طبقات ؟ : 7١-1١‏ ) :> الجماهر في ابتواهر 


رخف تاريخ الفكر العر بي ل 1 (18) 


(الحجارة الكريمة ) 5 الآثار الياقية عن القرون الخالية 5 الصيدلة في 
الطب كك مقاليد الهيئة -5 تسطيح الكرة 5 العمل بالاصطرلاب - كب 
القانون المسعودي ( في الفلك ) ك التفهيم في صناعة التنجيم كك نحقيق ما 
للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة . 

مقامبه وآراؤه 

كان البير وني من أعاظم العلماء : فيلسوفاً ورياضياً وفلكياً وجغرافياً ورحالة 
وجمّاعة . وخدمته الاولى للعلم أنه أوضح استعمال الارقام المندية » مع استعمال 
الاصفار لمقام الحانات » في مثل قوله ( نحقيق 48؟ » راجع 73١5-1594‏ ) : 
« وشهر بورش هو ألفا ألف ومائة وستون ألف كلب» وذلك بالايام الطلوعية 
بعد تسعة أصفار عن اليمين ؛ وأيام شهر وكا ؛ الطلوعية بعد ثلاثة وعشرين 
صفراً عن اليمين » الخ . ثم إنه حسب السلسلة الهندسية 2١١‏ لبيوت الشطرنج 
فاذا هي 8< ١‏ ( حاصل ضلعيه ) مضروية في نفسها 15 مرة ومطروحا منها 
واحد” : .١1 1١15‏ 0 

وحل” البيروني أعمالا” تحرف بمسائل البيروني وهي البي لا نحل بالمسطرة 
والفُرجار » منها قسمة الزاوية ثلاثة أقسام متساوية » وحساب قنطر الارض . 
وذكر أن سرعة النور أعظم من سرعة الارض كثيرا » كما بحث في الثقل 
النوعي واستخرج الاثقال النوعية لثماني عشرة مادة من المعادن والحجارة 
الثميئة بدقة بالغة . ثم وصل بالاستقراء والمقارنة الى أن في الطبيعة أزهاراً 
بعضها ذو يلات 4-1 -ه185-8ء ولكن ليس فيها ما له سبع 
لات أو لسع . 

وتكلم البيروني على كروية الارض وعلى دورانها على محورها من غير أن 
يصل الى نتيجة حاسمة . وعرف تعيين خخطوط الطول وخخطوط العرض » كما 


)0 السلسلة المندسية هي مجموع اعداد كل عدد منها نعف الذي سبقه نحو : ؟ 646 مه 
١18254 4 #7545‏ الم. 
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عرف تسطبح الكرة (نقل الأ-اوط عن كرة الى سطح ) . 
جملة من أقواله ( من تحقيق ما للهند من مقولة .. ) 
علوم الهند (ص :)١9‏ 
ول يكن للهند أمثالتهم ( أي أمثال” الفلاسفة اليونانيين ) ممن يهذ”ب العلوم » 
فلا تكاد تجد م خاص “كلام الا في غاية الاضطراب وسوء النظام ومشوبا » 
في آخره خرافات العوام” من تكثير العدد وتمديد المُدّد ومن موضوعات 
النحلة ( الدين ) الي يستفظع أهلها فيها المخالفة” » ولأنجله يستولي التقليد 
عليهم . وبسببه أقول في ما هو بابي منهم "١‏ أني لا أشبّه ما في كتبهم من 
الحساب وعلوم التعاليم ( العلوم العددية ) الا بصدف مخلوط بخرف .. اذ لا 
مثال” لهم لمعارج البرهان ؛ وأنا في أكثر ما أورده من .جهتهم حاك غير منتقد 
الا عن ضرورة ظاهرة . 
الارواح وترددها بالتناسخ في العاللى (ص 8-8" ) : 
كما أن الشهادة بكلمة الاخلاص شعار المسلمين » والتثليث علامة النصارى 
والإسبات علامة اليهود ؛ كذلك التتاسخ علّم الندحلة المندية ؟ فمن لم يتتحله لم 
يكن منها ول ينعد من جملتها . ابم قالوا ا ا 
تحط" بلمطلوب احاطة كلية دأفعة بلا زمان » واحتاجت الى 7 تتبع ابمزئيات 
واستقراء الممكنات . . وهي 9" وان كانت متناهية فلعددها لامي كثرة” 2 
والاتيان على الكثرة مضطرٌ الى مدة ذات فسحة . ولهذا لا محصل العلم للنفس 
الا بمشاهدة الاشخاص والانواع وما يتناولها من الافعال والاحوال حى ينحصل 
لها في كل" واحدة نجربة وتستفيد بها -جديد معرفة ... فالارواح البأقية تتردد 
لذلك في الابدان البالية يحسب افتنان 9 الافعال الى الخير والشر ليكون الأردد 
)١(‏ غاية ما وصل إليه علمي مهم ( مكاني » اختصاصي ) . 
(0) الحزئيات والممكنات . 
(م) كذا ني الأصل . وفي القامرس ( 4 : 885 ) : افتن ( افتناناً ) : أخد ني فنون من 
القول . 
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في الثواب منبنها على احير فتَحْرٍ ص على الاستكثار منه » و ( ليكون التردد ) 
في العقاب ( منبهاً ) على الشر والمكروه فتبالغ في التباعد عنه . 

ويصير التردد من الارذل الى الافضل دون عكسه لآنه يحتمل كليهما '') 
ويقنضي اختلاف المرائب فيهما لاختلاف الافاعيل بتباين الامز.جة ومقادير 
الازدواجات في الكمية والكيفية . 

فهذا هو التناسخ الى أن يمحصل من كلتي جنبتي النفس والمادة ”؟؟ كمال 
الغرض : أما من جهة السفل ففناء ما عثد المادة من الصورة الا الاعادة المرغوب 
عنها'"؟». وأما من بجهة العلو فذهاب شوق النفس بعلمها الى ما لم تعلم واستيفاتها 
شرف ذاتها وقوامها لا بغيرها واستغناها عن المادة بعد احاطتها بحساستها 
وعدم البقاء في صورها والمحصول في عسوسها واللير في ملاذها فتعرض 
عنها وينحل” الرباط ويقع الفرقة والانفصال والعود الى المعد ن فائزة من 
العلم بعدد ما يأخحله السممّسم من العدد والاثوار فلا يفارق د هنه بعد ذلك "!' 5 
ويتحد العقل والعاقل والمعقول ويصير ( وتصير كلها ) واحداً . 

العامة ( ص 5١4‏ ) : 

قد جرى أمر الهند فيما بينهم على خلاف الحال بين قومنا ( المسلمين ) . 
وذلك أن القرآن لم ينطق في هذا الباب » وني كل شيء ضروري » بما يحوج الى 
تعسف في تأويل ... كالكتب المأزلة قبله » وانما هو الاشياء الضرورية معها 
حذو القلآة ويإحكام من غير تشابه . ولم يشتمل أيضا على شيء ما اختلف 
فيه وليس من الوصول اليه مما يشبه التواريخ ؛ وان كان الاسلام مكيداً في 


)١(‏ لأن التناسخ في الأصل يحعمل الأمرين كليها ( تردد النفس من الأرذل الى الأفضل ومن 
الأنضل الى الأرذل ) . 

(؟) من جنبي النفس والمادة كلتيهما ( من جانب النفس عند أتصاطا بالمادة وجانب المادة 
عند اتصالما بالنفس ) . 

() إلا القدر الضروري منها . 

(4) يعلم كثير ( عدد حب السمدم ) مع التسقق بالسعادة المسيرة النفس كالسيرج ( زيت 


السسم ) . 
فيد 


مبادئه بقوم من مناوئيه أظهروه بانتحال وحكتّوا لذوي السلامة في القاوب 
من كتبهم مالم يخاق الله منه شيثا لا قليلا” ولا كثيراً » فصدقوهم وكتبوها عنهم 
مغترين بنفاقهم وتركوا ما عندهم من الكتاب اليق » لأن قلوب العامة الى 
الحرافات أميل فتفشّت الاخبار لذلك . ثم جاءت طامة أخرى من جهة الزنادقة 
أصحاب ماني كابن المقفع وكعبد الكريم بن أبي العوجاء وأمثالهم فشككوا 
ضعاف الغرائز في الواحد الاول من جهة التعديل والتجوير وأمالوهم الى 
التثنية وزينوا عندهم سيرة ماني ... وانتشر ذلك في الألسئة وانضاف الى ما 
تقدم من المكائد اليهودية ... 
للتوسع والمطالعة : 
- رسائل البيروني » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 1444 م . 
رسائل أني نصر بن عراق الى البيروني » حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) 1944 م . 
الآثار الباقية ( ساخخاو ) » لييزيغ ( بروكهوس ) 1878 م . 
محقيق ما للهند من مقبولة في العقل أو مرذولة ( ساخاو ) » لندن 
( تربدر ) 18417 م؛ -حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 19804؛ 
بم .١9٠١‏ 
اللجماهير في معرفة ابخواهر » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 
وه" م , 
صفة المعمورة على البيروني ( التقطها أ . أ. زكي وليدي توغان من 
القانون المسعودي » ميتشيغن ١955‏ م. 
كتاب نحقيق نبايات الاماكن لتصحيحمسافات المساكن (بوبناكوف) 
عدد خاص من مجلّة معهد المخطوطات العربية » القاهرة 1951 م . 
(المجلّد م », العددان 72١‏ ). 
القانون المسعودي في اليثة والنجوم » حيدراباد (دائرة المعارف 
العثمانية ) 19481 1١985‏ م. 


فشف 


-كتاب التفهيم لأوائل صناعة التنجيم ( رامزي رايت )؛ لندن 11"4م؛ 
(جلال همائي ) » تهران ١14١٠ 21١14‏ 97). 

-كتاب باتنجل الحندي في الحلاص من الأمثال » نقل أي الريحان 
البيروني الى العربية ( نشره هلموت ريتتر )'7. 

رسالة في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي (كراوس ) »؛ 
باريس ( مطبعة القلم ) 1915 م. 


(1) مستلة من مجلة م ياكر اسمها في المجلد » رقمها في مكتبة المامعة الأميركية في بير وت. 
44 .891 
هئ 33 82 
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بوالحَلاء المي 


ولد أبو العلاء احمد بن عبد الله بن سليمان بن محمد المعري في معرة التعمان . 
في شمالي الشام » في 8؟ ربيع الاول من سنة "17 91-11-5157 ). 
وما بلغ ثلاث سنوات ونصف سنة أصيب بالمتداري فذهبت يسرى عينيه 
وغثشي اليمى بياض ؛ وقبل ان يم السادسة فقد بصره جملة . 

نشأ ابو العلاء المعري في المعرة واخخل عن ابيه شيثآ من اللغة والتحو والادب 
ثم اخل الحديث خاصة عن نفر من اهله منهم ابوه وجده وأخوه وجدته . 

ودخخل ابو العلاء وهو لا يزا ل حّدثا الى حلب فقرأ الادب «النحو على 
عدد من أهل العلم فيها . ثم قرأ على بعض مشاهير المعرة كثيراً من العلوم 
الدينية والعربية . 

ورجع أبو العلاء من حلب الى المعرّة سنة 84 هم (144م) وانصرف 
الى المطالعة والتكسب بالشعر . ثم ترك التكسب وقصر شعره على مراسلة 
اخوانه من الادباء وعلى رثاء عدد من أقاربه » ثم على القول في أغراض 
وجدانية بحث . 

ويظهر لنا ان حياة ابي العلاء ني المعرة لم تكن منرفة برغم وجاهة 
اهله وثروة ابيه وثروة امه » إِذْ ان تينك التروتين كانتا في طريق النفاد . وظل 
عبء الحياة على عاتق الي العلاء خفيفاً حى توفي أبوه ( 888 هع ٠١١4‏ م ). 

وضاقت الدنيا بأبي العلاء في المعرة ماديا ونفسانيا فزار بغداد استزادة انعلم 
وتكبباً للمال . ومع أن المعري لقي في بغداد اكراماً كثيراً » فقد لقي أيضاً 
ماساءه : 

جرى ذكر المتزبي في مجلس الشريف المرتضى » أخي الشريف الرضي : 


غرف 


فتنقصه المرتضى وجعل يتتبع عيوبه لبغضه ايأه وتعصبه عليه . وكان أبو 
لاه يعت اي امك شمر الاين > قال سرض 0 
للمتزي إلا قوله : ولك ء يا منازل » في القلوب منازل » ! لكفاه فضلا 
فغضب المرتضى وأمر بالمعري فأخخرج من المجلس سحب برجله . ثم قال المرتضى 
لخلسائه ... أتدرون أي شيء أراد الأعى بذكر هذه القصيدة » مع أن لأني 
الطيب ما هو أجود منها ؟ .. انه أراد قوله في هذه القصيدة : 
وإذا أقتك مذمي من ناقص فهي الشهادة لي بأني كامل ! 
ترك المعري بغداد في العشر الأخير من رمضان سنة 4٠0٠‏ ( أواخخر نيسان 
) عائداً إلى المعرة . فلما حل بالمعرة عرف بأن امه قد ماتتب.فتفجع 
اوها واستثر قي نفسه إيعدها تور من الدنيا جيك » فاععزل في بيته وانقطع 
الى الدرس والتدريس » * م افقطع عن اكل التّحمان وسائر ما يمخرج هن الحيوان 
كاللبن والبيض والعسل ؛ وسمى نفسه » كما يذكر اكثر قدماء الموؤرخين 
وعحْدّئيهم » رهين المحبسين ( البيت والعمى ) ؛ ولكنه كان في اللتقيقة رهين 
المحايس الثلاثة : 
اراني في الثلاثة من سجوني فلا تسأل عن النبأ النبيث 23 : 
| لفقدي ناظري » ولزوم ببي » وكون النفس في اللحسد اللحبيث . 
وقضى المعري التصف الثاني من حياته بالمعرة في ١‏ تسبيح لله ومحميده » 
كما يقول هو عن نفسه » وني التأليف والتدريس . ويبدو لنا أن تقشفه لم يكن 
من فقر فحسب » فان الدنيا اقبلت عليه فيما بعد” . ذكر الشاعر الفارسي والداعية 
لوي ناصر خخسرو حينما مر بالمعرة سنة 418 ه عن المعري أنه رجل ذو نفوذ 
عظيم' في بلدته وذو غى » ينفق على الفقراء والمُعمُوزين مع انه يعيش عيشة 
الزهد والتقشف . وبي المصادر العريبة ايضاً كلام كثير على ان المعري كان يبو 
نفراً من المحتاجين مالا" وينفق على الطلاب الذين كانوا ونه للاستفادة من 
علمه . 


(1) الفييث النبيث : الشرير 
وى 


وكذلك جرت بن المعري وبين الي نصر بن ابي عمران المعروف بداعي 
الدعاة الفاطميين مساجلات ومطاررحات في رسائل” تبادلاها حول تحريم المعري 
على نفسه الحيوان” وكل” ما يخرج من الحيوان . فقال المعري في أول الأمر إنه 
حرم على نفسه أكل اللحم لفقره . فلما عرض عليه داعي الدعاة معونة اعتذر 
عن قبوا وقال : لقد تركت ذلك رأفة بالحيوان . 

والذي نعرفه ان المعري حاسن في رسائله داعي الدعاة كثيراً » ذلك لأن 
الفاطميين كانوا قد استولوا على المعرة نفسها سنة 474 ه. 

وكان المعري قصير القامة نحيف ابلسم ضعيفا مشرّه الوجه بابلتددري . 
وقد أقعد في اواخخر ايامه » ثم مرض مرض الموت ثلاثة ايام وتوفي يوم الجمعة 
في النصف الاول من ربيع الاول سنة 444 ( اوائل آذار ٠١07‏ ) بالمعرة . 

عناصر شخصيته 

اساء الدهر الى المعري بفقد البصر وضعف الحسم وموت الأبوين وقلة المال» 
بالاضافة الى ما يجب ان يكون غنى رجل مثله . فلم يكن بداعاً أن نرى في 
ازومياته قلقاً وتشاوماً ونقمة ومرارة وشكوى وان ينصرف المعري عن كل 
شيء في الحياة الى التقد والتهكم من غير ان يقترح وجهاً من وجوة الاصلاح 
الاجتماعي » بل هو على العكس من ذلك -. قد نض يده من كل اصلاح 
ممكن ونسب القصور والضلال الى من يحاول ذلك . 

أ أما عماه الباكر فقد حز في نفسه » وان كان هو يتظاهر احياناً بقوله : 
احمد الله على العمى كما محمده غيري على البصر . 

وعمى المعري هو الذي خلق تشامه . 

ب وكان المعري ضعيف ابلسم ضثيله ؛ فاذا اضففت ذلك الى عماه 
استطعت أن تعلل زهده في الدنيا وإعراضه عن البشر وكرهه للمرأة بعض 
التعليل . 

ج - ومع الإيقان بأن اسرة والد المعري وأسرة امه كانتا من الاسر الوجيهة 
الغنية في المعرة وفي حلب » فان المعري نفسه كان فقيرا . ولكن يبدو أن نفراً 


لمق 


من الفضلاء كانوا “بمدوه بمال ينفق منه على نفسه وعلى غيره فحَمْدَتْ حاله في 
أواخر أيامه . 

د_ويظهر ان المصائب ألمت على أي العلاء عموماً وخصوصاً. ان 
اضطراب الأحوال السياسية بعد ضعف الدولة الحمدانية عرض شمالي سورية 
كله للغزّوات حتى شعرت بذلك المعرة نفسها فكثرت فيها الفتن وعم الفزع . 
ومن المصائب الي خصت المعري موت أبيه وأمه . 

هم ومع وجاهة المعري فقد لقي إساءات مختلفة في المعرة وي بغداد » 
تعرض لا بسبب عاهته ؛ ثم ان ارتفاع مكانة المعري نخلقت له محساداً وخصوماً 
أنهموه بال ندقة مرة وبالالحاد أخرى . ولا ريب في ان شدة انتقاده الحكام” 
ورجال الدين والناس عامة عملت على خلق كره شديد له » وإن لم يستطع أحد 
أن يناله صراحة بأذى . 

الى جانب هذه العناصر السلبية نجد عناصر ايجابية كرفِدُها خصائص فنية” 
بارعة تجعل من المعرّي أديبآ مفكرآ وحكيماً حسن التعبير . لقد كان واسع 
الاطلاع قديراً في الموازنة والنقد » جريئا في ابداء رأيه مع التهكثم لمر أحيانا . 
غير أنه كان قويم السييل في الحياة حسن الاخلاق صحيح التقوى » مع انه كان 
قليل الاحتفال بما تواضع عليه عوام” الناس في تقواهم لآنهم كانوا يقلّدون في 
ذلك غير هم من غير أن يكفوا أنفسهم عناء التفكير في شيء مهما كان التفكير 
فيه يسيراً . 

ولقد ررق المعري مقدرة لغوية تدخل في باب المعجزات ء مع العلم أنه 
كان أعمى » ومتانة في الاسلوب وتصرّفآ عجيباً ني فنون البلاغة ‏ وخصوصاً 
في لزوم ما لا يازم ‏ غير أن التكدّف اليسير الذي اضطرٌ اليه المعري في تتبع 
وجوه البلاغة وتصيد القواني قد ألقى على شعره في اللزوميات شيئاً من ابحفاف : 

آثئاره 


للمعري خخمسة آثار أدبية وفكرية » هي : 
١(‏ )سقط الزندء وهو ديوان شعرني المدائح والمراني وعدد من الاغراض 
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الوجدانية ؛ وفيه أيضاً الدرعيات الي هي الطور الاول من اللزوميات . 
(؟ ) ضوء السقاط على سقط الزند ؛ وهو شرح لسقط الزند صنعه 
المعري بنفسه . 
(") مجموع رسائل ني أغراض شتى . هذا المجموع مهم لمعرفة حياته 
وجلاء عدد من الحوانب في اتجاهه الفكري . 
( 4 ) رسالة الغفران ‏ رسالة كتبها ابو العلاء جواباً على رسالة وردته من 
صديق له هو ابو الحسن علي بن منصور المعروف بابن القارح ١ه"‏ "471 م 
٠١*١٠ - 1/8 -‏ م . ) وهو 'حلبي الاصل وهن اثمة الادب » وكان يتحامل 
على بعض الادباء والشعراء ويرى انهم ببعض ما قالوا أو فعلوا » من اهمال 
بعض الفروض الدينية او شرب الحمر وقول الغزل » صائرون الى ب 
ولقد كتب ابو العلاء : رسالة الغفران » على لسان ابن القارح بين للناس 
سحة عفو الله وليدالهم على ان كثيرين من شعراء الاسلام واباهلية إيضا ممن 
يطب بعض الفقهاء وبعض المتعنّتين انهم من اهل النار » يمكن ان يكونوا من 
اه ابنة وان يكونوا قد الا انج م اا إن بان بالا عمل صاع ا 
ييه طلبية + قطي النظر كنا اشتهروا به في .حباسم او هما رماهم به النا من 
الكفر أو الزندقة أو ترك أداء فروض الدين . وف ثنايا ذلك ينتقد المعري آراء 
بعض العلماء والادباء والفقهاء في الشعر والادب وني الاخبار الدينية » وهو 
نعل تق عل كم در وإشيء من المرح يقتضيه ذلك النهكم » على خخلاف ما 
عرفنا في اللزوميات . 
ومع أن في رسالة الغفران عدداً من الحوانب الفكرية » فان الاسلوب 
الادبي والاجاه اللغوي غالبان عليها . 
(ه)-اللزوميات » أو لزوم ما لا يازم » ديوان شعر نظمه المعري في 
عزلته بعد سئة 40١‏ ه ( ٠٠١94‏ ) وطواه على -جميع آرائه الفلسفية والاجتماعية 
ثم رتبه على القوافي . 
هذا الديوان اتَخْذ اسمه من نوع قوافيه : 
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للشاعر العرني أن يبني كل قصيدة من قصائده على حرف رَوِيْمْ واحد » 
قال المعري في سقط الزند : 
ألا في سبيل المجد ما أنا فاعل عفاف؟ وإقدام وحزم ونائل. 
تعد ذنوني عند قوم كثيرة ) ولا ذنب لي الا العلى والفواضل 
فالمعري قد بنى هده القصيدة على اللام المضمومة » ولا يازمه أن يفعل أكار 
من ذلك . ولكنه في «اللزوميات » ألزم نفسه بأن يأتي في القافية بأكر من 
حرف روي واحد» كقوله مثلا” : 
دعاكم الى خير الامور محمد" وليس العوالي في القنا كالسوافل : 
حداكم على تعظيم من ملق الفحى وتشهب الجى من طالعات وآفل . 
وألزمكم ما ليس يعجر حملّه أخا العف من فرض له ونوافل ؛ 
ان المعري قد التزم ( أي ألزم نفسه ) في قواني هذه المقطوعة حرفي روي 
هما الفاء واللام ( بعد الواو والألف ). 
فاذا نحن حاولنا ترتيب لزوميات المعري بحسب الزمن الذي نظمت فيه )١'‏ 
استفدنا أمرين : دراسة التطوّر في آراء المعري ثم نفي التناقض الذي يزعمه نفر 
من الدارسين للزوميات . 
أحكم أم فيلسوف ؟ 
سنسمي المعري فيلسوفاً على التوسع » كما نسمي سقراط نفسه فيلسوفاً 
وكما نسمي كثيرين من المفكرين في العصور الوسطى في الغرب فلاسفة . غير 
أن الاصوب أن نسميه .حكيم المعرة كما نقول سقراط الحكيم . 
نقد المعري أوجهاً من الفلسفة الاسلامية وكشف عن عيوب ا مجتمع وكان 
واقعياً في تفاصيل كثيرة من نقده ء وان كان متشائماً هداماً في كثير مما جاء به . 
غير أنه أيضاً آمن بقيمة الاخلاق في المجتمع برغم أنه كان يومن بفساد 
)١(‏ راجع حكم المعرة المؤلف » الطبعة الأوى : بيروت » 1١444‏ ص 4" وما بمدها » 


الطبعة الثانية .م144 ص 48 وما بعدها 6 أبو العلاء المعري ( أعلام الفكر المر ني ) » بيروت 
96 © ص ٠0٠‏ وما يدها . 
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الطبيعة البشرية من أصلها . ووقف المعري مما وراء الطبيعة موقف الشكتاك : 
غير أنه آمن بالله وحدّه ثم أنكر كل ما عداه . ويكفي المعري صسلة بالفلسفة أنه 
دعا الى اتبّاع العقل في كل" أمر وجعل العقلحكما حى في مالم نجر العادة في 
نحكيم العقل فيه . 

انجاهه الفكري 

يأخذ المعري بالتقية الفكرية » فهو لا يحب أن يصرح يجميع آرائه لاعتفاده 
أن ذلك مض به » فقد يناله أذ من العامة ومن بعض اللخاصة . والتصريح بكل 
شيء مضرّ بالعامة » وببعض الخاصة أيضاً » فان الناس يتعايشون بالوازع 
الااجتماعي ( باعتقاد يحملهم على السلوك امسن و يمنع بحضهم عن الاعتداء 
على بعض ) . وكثيرا ما كان الوازع الاجتماعي الفا الحقيقة الفلسفية ؛ فاذا 
نحن صرّحنا با حقيقة الفلسفية المناقضة للوازع الااجتماعي أفسدنا ذلك الوازع 
ولم نستطع أن حمل أولئك العامة على أن يدركوا تلك الحقيقة الفلسفية . وني 
ذلك كله يقول المعري 
أرائيك فلمْفِئ لي> الله زكتى بذاك » ودين العالمين رياء! 
قد نال خير فيالمعاشر ظاهراً من بات نحت لساله مخبوءا. 
لحاها الله دار ما تدارَى بثل الميّن في بلحج وقمس ), 
إذا كلّتُ المُخال رفعت صوتي ء وان قلت اليقين أطلت همسي ! 

هذه التقية كانت دليل التشاوم في المعري . والتشاوم ليس » عند التحقيق » 
من الفلسفة ؛ ولكنه يأس وقنوط من الحياة . ولا يقوم تشاوم الرجل العادي 
عادة” أو تفاوله على أسس نظرية ولا على مذهب فلسفي » ولكن على أحوال 
نفسانية عارضة في حياته العملية العامة والخاصة . ويكون الانسان متأثراً » في 
حاليه من تشاوم وتفاول » بما يرافق حياته من فقر أو غنى 3 ومن صحة أو 
مسقام » ومن نجاح او خيبة . . ولمزاج الانسان اثر كبير في توجيهه نحو التشاوم 


)0 دارا : ديا , المين : الكذب . القمس : الفنو. » ويقصد به التسكر . 
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أو التفاول . 

والتشاوم يكر في الفلسفات الشرقية » والبوذية منها على الاخص » ويظهر في 
التصوف . والمعري متطرف في تشاومه لا يرى من املياة الا الناحية السوداء . 
ولو تعرضت له الناحية البيضاء “لأعرض عنها . تأمل قوله : 

عرفت سجايا الدهر : أما شّروره فتقد” » وأما نخيره فوعود. 

غلّت الشرورٌ» ولوعقلنا صيّا ‏ ديّة” القتيل كرامة” للقاتل. 

ه ألاإنها الدنيا نحوس لأهلها؛ فمافي زمان انتت فيه سعود! 

ومن التشاوم مخرج المعري الى اللاأدرية والشك . 

يرى المعريٌ أن ١‏ ماهيئات الأمور » محجوبة عن إدراكنا . ونحن لا نعرف 
إلا مظاهر الأمور الطبيعية ( المادية ) . أما ما وراء تلك المظاهر الطبيعية ‏ 
كالتفس والخلود والثواب والعقاب ‏ فليس لنا عليه دليل يميز لنا أن لقثبته 
شيئاً من ذلك أو أن “ننفيه : ان الوصول الى حقائق الاشياء غير بمكن . 

اما اليقين فلا يقينة » وإنما أقصى اجتهادي ان أَظْر وأتخد سا . 

ه سألتموني نأعيتي إجابتكم . من ادعى اله دار فقد كذابا. 

» وللانسان ظاهر ما يراه »ء وليس عليه ما تخفي الغيوب ! 

والشك خطوة وراء اللاأدارية . 

في الشك الفلسفي لا نكتفي بأن نقف مكتوني الايدي أمام ما لا دليل لنا 
على حقيقته أو على وجوده ؛ ثم لا يجوز لنا في مثل هذه الخال أن نجعل جود 
الشي ء تحتتملا كفقدانه » أو صِحة الأمر بمكنة كفساده . اذا كان العقل دليلنا 
في معرفة الامور » فاذا لم يدلنا عقلّنا على وجود شيء فهذا الشيء ؛ بالاضافة 
الينا » غير موجود. 

وميدأ الك (الفلسفي ) هو الارتياب العام بصحة الاحكام المتعلقة 
بالأمور الي تقع وراء نطاق الاختبار الانساني . ثم اننا لا نستنتج الاحكام في 
نطاق الاختبار الانساني نفسه © استنتاجاً عقلياً ؛ ولكننا تخرى »2 عن غير 
طريق العقل » بالاعتقاد بها . فإذا كنا نعتقد » مثلا” » أن النار تسخن الاشياء » 
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وان الماء ينعش الكائنات الحية » فما ذلك إلا لآن كل اعتقاد مخالف هذا 
الاعتقاد » الذي تعوكناه وألفناه بعوامل ممختلفة » يكلفنا عمناء عظيماً مسن 
التفكير الشخصى . وهذا ما قصده المعري حينما قال : 
في كل امرِلهً تقليد رَغِيتٌ به حتّى مقالّك : رب واحد” أحد . 
واخوراً يرى المعري كل شيء في المياة خلاف ظاهره و : يشلكه؛ في كل 
شيء وينكر الحقائق كلها : 
أني الدنيسا. لخاها الله » حق فيطلب في حنادسها برج ؟ 
٠‏ أرى الناس شراً من زمان حواهم” ٠‏ فهل وجدت للعامين -حقائق ؟ 
ولكن المعري لا يريد أن يتركنا في هذا المُمْمْطَرَب : 
يرى المعري أن حقائق الأمور الماورائية ليست بذي نفع للناس غ فعلى 
الناس أن يسلكوا في حيائهم العملية سلوكا نافعا لإنفسهم وللذين يعيشون معهم . 
وعلى الانسان ألا" يتكلف تصنيف الناس تصنيفاً عقلياً يحمله على أن يقف من 
صئف منهم موقفاً معينآ. علينا أن ننفع المبصر والاعمى والصغير والكبير 
والمشارك لنا في الملة والمخالف لنا في الملة . 


آراء المعري في الازوميات 

للمعري في اللزوميات نوعان من الآراء: آراء للفلاسفة استعرضها فنقدها! 
رفضهاأو قبلهاء ثم آراء أصيلة تعبر عن انتجاهه هو. أما الآراء ابي استعرضها فقد 
أنكر معظمها لما فيها من التنافّض . وهذا التناقض لا ينسبه المعري الى الاشخاص 
فقط » لتفاوتهم في العلم ولاختلافهم في الميول » بل الى أن حقائق الأمور 
نفْسّها مجهولة لا سبيل الى معرفتها كلها . ولذلك كان هذا التناقض أمسراً لا 
بل منه . 

اخبر تي بأحاديث مناقضصة فرابي منك قول" غير متفق . 
٠‏ والروح أرضية ني رأي طائفتو» وعند قوم ترقى في السموات . 
ه تباين” في الدين المقال” : فجاحد” » وصاحب توحيد » واحة مشرك . 
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٠‏ امور يَلْتَبِسنٌ على البرايا كأن العقل منها في عبقال! 

أولا” : هدى العقل 

يعتقد المعري ان من اتشبع عقله لم يضل ؟ هذا اذاكان له عقل ! أما اذالم يكن 
له عقل فهو يعمل أعماله بالتقليد » او "يساق اليها كالعتجماوات . ولم يكتف 
المعري بأن يحكم العقل في الامور الى جرت العادة بتحكيمه فيها » بل 
أراد ان يكون العقل حكماً في كل شيء . وتبرز هله الدعوة الى الاهتداء بنور 
العقل والفكر ني اكثر الاغراض الى تناوها المعري في لزوميائه ؛) حتى في 
العبادات . وهو في كل ذلك يردري شيئين ازدراء شديداً : التقليدت والأخبار 
ووِية؛ ولذلك تراه يتلقى كل خبر تمرويّ او كل عادة شائعة بميزان العقل ؛ 
وكثير؟ ما شالت الاخبارت والعادات في ميان المعري : 
كلدب الظن ؛ لا إمام” سوى الع ل مُشيرآ في صبحه والمساو. 
٠‏ هل صح قول من الحاكي فتقبسله أم كل ذاك اباطيل” واسمار؟ 
اما العقول فَآلَت" أنه كذرب ؟ والعقل غرس” له بالصدق إثمار ! 

وقد يعجَبٌ أحدنا فيقول : ان المعري مباجم المعتزلة ‏ مع انهم يفضلون 
العقل على النقل كما يفعل هو . أجل » انه ليس معتز ليآ وانكان يرى رأي المعئزلة 
في تفضيل العقل على ما روي في الدين من اخبار ؛ وانما هو يباجم من المعتزلة 
اولك الذين يضيعون أوقاتهم وأوقات غيرهم بابحدل العقيم » لا الذين يدون 
العقل مرتبة سامية . 

ولقد بالغ المعري فجعل العقل نبيا: _ 
أيها الغر ء ان خمصصت بعقل فاسألئه فكل عقل نبي ! 
» فشاورالعقل" وائرَكٌ غيره هدر ع فالعقل خير تمشير ضمّه النادي . 
٠‏ فلا تقيان' ما يخبيرونك لق" إذا لح يويك" ما اتؤلك” به العفل . 

هذه الكلمة الي تعالج هنا أساس التفكير عند المعري تبدو موجزة سجداً : 
انها في الحقيقة مقدمة لكل" ما سيأتي من أغراض المعري . ان جميع الموضوعات 
)١(‏ عقال : وباط » قيد ( لا يستطيع العقل أن يفكر ) . 
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الي سترد هي في الواقم جوانب من وهدى العقل ؛ . 

ثانياً : ما وراء الطبيعة 

المعري وطيد الايمان بالله مطمن الى اانه . وهو لا يحاول أن يعرف 
الله من طريق علماء الكلام ( بالحدال ) بل بالاقتناع الوجداني القاثم على 
أن” وجود هذا العالم المنظم يقتضي وجوك صانع حكم له. 

والأماد حو ااه بالاراسم 0 ذى + ايذوار غنا ها بمطلة لق اللزاة.: 

م الورع : 
اذا كنت بالله الْهيّين واثقً فسلب"إليه الأمرٌ ني اللفظ واللحظ . 
ه إذا آمن الانسان بالله فليكن لييباً ولا تيخلط بايمانه كفرا. 
8 أثبت لي حالقاً حكيماً ولست من معشي فاق 
ه تعالى اللهء كم ملك مهيب بدك بد قمر افيف اكد 
« خالق لا شك" فيه قدريم 8 
قث بأن لي ربا قديراً ولا القى بدائعه يجحدر 

غير أن المعري لا يومن بالملائكة وابكن والشياطين والاقزام والعماليق 
ولا بالمعجزات » ذلك لأنه في عمره الطويل لم يشعر بوجود هولاء » ولأن 
العقل لآ يدل" على وجودهم . إلا أن المعري لا يتكر أن يكون الله قادراً 
على أن يملق امثال هولاء . 
قد عشت دهراً طويلا ما علمث به جسا بحس" بلي ولا ملك . 

والمعرتي مبيء الرأي في الانبياء فهو لا يرى سببآ بين السماء والأرض 
ولا صلة مادية بين الخالق والمخلوق . والفرائع عنده من صنع البشر . 
ومن الممكن أن يكون الرسل قد أرادوا ‏ خر البدزنة عله النوان ٠‏ ؛ ولكن 
هذا المدف شُ يتحفق لأن البشر 5 فاسدون لا يرجى صلاحهم . 
وبدلات من أن يلح البشر بهذه الشرائع ويجتمعوا على الخير زاد فسادهم 
وتفرقوا شيعاً متنابذين متنازعين : 


جاء النيٌ بحي كي يبذتكم ٠‏ فهل أحس” لكم طبع بتهذيب ؟ 


4 تاريخ الفكر العرني ط ؟ (5؟) 


ه كم وعظ الواعظون منا وقام في الارض انبياءمء 
فانصرفوا والبلاء باقرء ولى يرل" داك العيتاء! 
ء ولا نحسب مقال الرّسْل حقاً »2 ولكن قول” زور سطروه . 
وكان الناس قي عيض رغيد فجاءوا اال فكد روه 
٠‏ ان الشرائع ألقت بيننا إحنا وأورثتنا أفانِينَ العداوات . 
غير أن محمداً شير الرسل و الاسلام خير الاديان » ذلك لآن الاسلامٌ لم 
بكلتفرالناسَ إلا فروضاً قليلة يسيرة ٠‏ ثم حث على النفع الاجتماعي وعلى 
الزكاة نخاصة . 
أما النفس والحسد فلا يعرف المعري شيئاً عن أصلهما أو مصيرهما . 
هذا ابلسد من التراب . من المادة القديمة » مثل سائر الاشياء الموجودة 
في عالمنا . أما آدمٌ فلا علم للمعري به على ما تخيّله التواريخ الموضوعة : 
خالق لا يشك” فيه قديم' وزمان على الأنام تقسادم' . 
جائر ان يكون آدم هذا بد اد ول ا آدم . 
4 ومولد هذي الشمس أعياك حَدده» وخسرة 6 أنه متقادم . 
وما آدم” في مذهب العقل واحداً .2 ولكنه عند القياس أوادم . 
وأصل النفس أيضآً مجهول ٠‏ والعلماء أنفتمهم في ذلك ممتلفون . واذا كان 
المعري لا يعرف ماهية النفس » فانه يستعير أحيانآً من الفلاسفة أقوالا” تذكر 
أن النفس كانت موجودة قبل البدن » وأنها كانت قبل اتصاطا باليدن سعيدة » 
كما كان البدن قبل الاتصال بها وادعاً هادثاً : 
لا شكٌ أرضي” وقد وصيلت ‏ به لطائف ١‏ عالاها مُعاليها . 

فقيل : جاءته من ارض على ككَب ؛ وقيل : مرت اليه من أعاليها . 
٠‏ اسم والروح منقب ل اجتماعهما كانا وديعيئن _لاهما ولاسقما . 

م يأتي الموت فيفرق بين الروح وابسم أما مسد فيعود الى اصمله » الى 
الثراب . وأما النفس فلا علم لأحد بما تصير اليه بعد مفار رقة ابلخسم : هل تبقى 


. يقصد الروح‎ )١( 


ذف 


حيئة واعية ؟ هل نضيعٌ في الهواء وحلِك مثلما يبلك ابئسم في الثراب ؟ هل 

تبقى في نعيم أو في شقاء ؟ هل تكون في مكان لا تعلمه ؟ كل" هذه أسئلة لا 

أجوبة لها : 

ان يَضِْحْب الروح عتقلي بعد مُظعنهاء 

وان مضت في المواء الرحّب هالكة” 

. دفناهم “ني الأرض دفن تيقن » ولا علم” بالارواح غيرٌ ظنون‎ ٠ 

وروم رم الفني ما قد طوى الله عليه يعد" جنوناً أو شبنة جيتتون ! 
ونعود الى اتنّجاه المعري في الشلك والى منطقه في هدى العقل : ان العقل لا 

يدل" على بقاء التفس » ولكنه أيضاً لا يدل" على هلاكها . غير أننا اذا رسجعنا 

الى الاخختبار وجدنا أن الاختبار لم يعر ف 


للموت » عني فَأجْدُ ان ترى عجبا . 
هلاك” جسمي في تثرني فواشجيا ا 


عرف بقاءانفس ولا عرف أحداً عاش يعد 

أن مات ؛ ينما العقل والاختبار يدلان على خلود العام المادتي حوكنا ؛ فيستتتج 

امعري من ذَينْ أن التفس اذا ارتحلت عن هذه الدنيا فانها لاترّجع اليها ولا 
تصير تصير الى آخرة : 


ار فلا اعود » وما رجوعي 
ضحكناء وكانالضحكمناسفاهة 
عَطِْبنا رَيْبَهُ الزمان كأننا 
٠.‏ نخد رالمرآة واستخرة نجوما 
تدلّ على الحمام بلا ارتياب » 
ه إنتسأل العقللايوجد لثمن خبر 
ثالثاً : الاديان والمذاهب 


اذا كان الرحيلٌ رحيلّ قال!" ؟ 
وحبق” لسكان البررئقان يبكوا . 
_زجاج ولكن لا يعاد له سبك . 
0 غر ,عطعم الأرير الملشور" . 
ولكن لا تدل على النشور 7؟) 1 
عن الاوائل إلا إنهم هلكوا . 


والمعري يحمل على أصحاب الاديان والمذاهب والطرق الصوفية من المسلمين 


| واشجبا : ما أكثر حزني وما أشد المنت والمفقة التين ستصيبائي‎ )١( 


4 قال : ميقضى كاره 7 


(م) الأري : الصل . المشور امم مفعول من شار العسلّ : جناء وقطفه ( يصبح المسل 
مرا بفمك ) . - كمر ( مجزومة في جواب الطلب ) . 


١؛)‏ الجام : الموت . النشور 


: الفروج من القبور . 
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مغن الشلين 6 'ويتنيهم الى قلّة التقوى والى أنهم يموّهون على عوام” 
الناس بذلك استغلالا "لحم وتكسبا للمال الذي ينفقونه على حاجاتهم وشهواهم . 
فالاديان والمذاهب عند هم أبوات” للارتراق ٠‏ وبينما نيجل أصحاب الاديان 
يدُعون بأفواههم الى الخير والسلام لمم يتنازعون ويتقاتلون . 

أفيقوا أفيقوا » ياغنواة » فإئما ديانائكم مكر من القدعاء . 

أرادوا يها ب جمع المسطام فأدركوا وبادوا ودامت ضتة اللوماء ! 

. يرجي 0 ان يقوم «إمام ع ناطوه ني الكتيبة الحرساء‎ ٠ 

كدّب الظن” لا إمام” سوى العقل مشيراً في صبحه والمساء. 

انما هذه المذاهبث اسبا يت لحر الدنيا الى الروؤساء . 

والمعري نفسه تفي ورع يصوم ويصلي” 55 الله في كل" وجه » ولكنه . 
ينكر على الناس عباداتهم ابي يقومون بها تقليداً من غير تفكير ؟؛ وعنده 
أن العمل الصائح النافع بلا عبادة خير من العبادة بلا عمل صالح نافع . 
اما اذا اجتمع العمل مم العبادة فذلك هو الفوز المبين . 

سبح وصل” وطلف بمكة زائراً ‏ سبعين لا سبعاً» فلست بناسك . 

جَهِلٌ الديانةة من اذا عَرَضْت له اطماعثهلم يلف بالمتماسك . 

ه اشد عقاباً من صلاة اضعتها ‏ وصوم ليوم واحد ظلم” درهم . 

وي » فاذاكان العري سي ء الانفا في الرسل والانياء » رافض لبوعات 
متعصباً على رووساء المذاهب كارهاً للفقهاء » وهو مع ذلك نكر من لفظ 
ا ل ل ا 2 

ند إنصافتك الاقوام” كم ؛ واي دين لآني الحق ان وجيا؟ 
0 التفس مسصحبة” الخير > وهو يود السكراللتجبا. 
وصومه الشهر'؟!ءما لم يجن معصية غنيه عن صومه شعبان أو 5 
ه وديك ها على" ا فيه فأبغي الذي اخفيتة بغيا. 
اذا الانسان كف الثشرّ عني ‏ فسَقيا في الحياة له ورعيا. 


(1) رمضان . 


رابعاً : صورة المجتمع 7 
لم يكن مجتمع المعري أكار أو أقل فساداً من سائر المجتمعات في جميع 
العصور » ولكن" تشاوم المعري هو الذي رسم لمجتمعه تلك الصورة القاتمة 
لني نراها في اللزوميات . والمعري نفسه يقول ان البشر كانوا فاسدين منذ كانوا : 
وهكذا كان أهل الأرض مذ فطروا ) فلا يظن” جهول انهم فسدوا ! 
والبشر كلهم » عند المعري » طبقة واحدة فاسدة » سواء في ذلك العرب 
وغير العرب » والاشراف والعبيد والارقاء » وابن الحرة وابن المتزينة للرجال . 
بل ان المعري لم ير فرقاً بين البشر والحيوان . غير أن الناس عادة قد يتظاهرون 
بشي ء من كرم الاخلاق » معايشة أن حولهم وتكسباً منهم » ولكنهم قُ 
طباعهم وفي ما بينهم وبين أنفسهم » أشرار سواسية في الشر : 
لا فخرن” الحاشمي على أم ركع من آل بركر . 
فالحق ملف ما على" عنده إلا كقثير 2. 
ه نُسخ المعاشر فالغضنفر ثعلب2 في لوْمهء والناس كالنسئاس . 
وتفكرت نفس” اللبيب وقد رأت :2 أششخوض حِنٌ ام شخوص أناس؟ 
عرب وعسجلم دائلون )» وكلنا في الظلم أهل تشابه وجناس . 
ويرى المعري أن في المجتمع ظلماً كثيراً وأن الثروة فيه غير مورّعة بالعدل . 
فنشأ في المجتمع مترفون ومحتاجون . وهو يرى أن الزكاة هي الي نحل المشكلة : 
يا قوت » ما الت ياقوت ولا ذهب فكيف تعجر اقواماً مساكينا؟ 
واحسب الناس” لو أعطوا زكاهم لا رأيت بي الإعدام شاكينا . 
على ان هذه «المشاركة » الي يدعو اليها المعري في المال يكرهها في 
النساء » لامها حيئئذ رتخلق ني المجتمع مشاكل جديدة . 
ش النساء مشاعات عدن مد" كالارض يحملن اولادآ مشاعينا ! 
والمعري يأخخذ بالرأي الصيتي القديم وهو أن الطبيعة البشرية فاسدة ولا 
بمكن اصلاحها . حى الانبياء لم يستطيعوا شيثاً من الاصلاح الاجتماعي الصحيح 


(1) علي : علي بن ابي طالب . قنير : مولى ( خير عرب ) لعل بن ابي طالب . 
مع 


إن مارت النامن أخلاق" عاش بها فالهم عند سوء الطيعم أسواء . 
م يقير الله” تهنييا لعالّنا؛ فلا ترومن” للأقوام تبذييا! 
وجبالة الناس الفسادٌ ء فضل تن بيسمو بحكمته الى تبذيبها. 
هذا القول بفساد الطبيعة يقتضي أن يكون المعري أشعريا أو جبرياً . 
والمعري يذهب هذا المذهب » الا ان هذا لا يمنعه من القول بأن عقاب 
اللخير «ظلم ء كما يقول المعتزلة : 
مديّرون فلا عيب »ء اذا خطنوا » . على المسيء : ولاحمك اذا يعوا . 
٠‏ ان كان من فعل الكبائر مُجبترً فيقاثه ظلم على مايفعل. 
الله » إذ خلق المعادن » عالت ان الحداد البيض منها تتجعل ! 
ونقمة المعري على العامة شديدة لأنهم لا يفكترون » بل يأتون أعمالهم 
بالتقليد وعيلون مع امو ويجسعون الاخلاق اللمومة من البخل والطمع وق 
والنفاق والغش” . أما الفئن فلايمكن أن تثور الااذا 'حرّك بها العامة . وأسوأ من 
ذلك كله أن الصالحين من الناس ‏ اذا كان في الناس صالحون ‏ يفس,دون 
بمخالطة العامة . 
عاشوا كما عاش آباء لحم سلفوا وأورثوا الدينّ تقليدا كما وجدوا. 
فلا يراعون ما قالوا وما سمعواء ولا يُبالون من غي لمن سجدوا. 
ء في كل امرك ه تقليد” رَضِيت به حتى مقالك : رلي واحق اعد 
٠‏ ان شئت إبليس” نا نيلي بالسيف يَضرب فَاغْيد" للجماعات . 
٠‏ الى الله اشكو مهجة لا تطيعي وعالم” سوء ليس فيه رشيد . 
ججى مثل” مهجور المنازل دارس” ٠>‏ وجهل كمسكون الديار مشيد. 
ه بي الدهرومهلا؛ ان ذمت فعالكم فإني بنضبي لا محالة أبداً. 
وشكوى المعرّي من وجال السياسة والإدارة هي الشكوى المزمنة : جهلة 
ارك ل الاك بن رق ل مشروطة والرية: ثم يبدأون بظلم الناس: 
يأخذون أموالهم ولا يبتمئون بمصلحة أحد منهم : 
فَأميرٌ هم نال الإمارة بالكناء وتقينهم بصلاته . متصيد 
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٠ه‏ مل المقامٌ » فكم أعاشرٌأمة" أمرثٌ بغير صّلاحها أمراوها. 
ظلموا الرعية واستجازوا كيدها وعدا مصالحها وهم أجراؤها . 
٠.‏ ان العراق وإن الشام مذ رمن صفرانٍ ما بهما للملك سلطان . 
ساس الأفام” لوي ا في كل مشر من الوالين شيطان . 
ا كمس النائ كلين” إذبات , يشرب خمراً وهوميطان. 


لم يطرق المعرّي موضوع المرأة من الناحية العقلية » بل من الناحية 
الاجتماعية . واذا نحن علمنا مدى تشاومه وأقررنا بفساد البيئة الاجتماعية في 
كل زمن استطعنا أن نلتمس للمعري عذراً حينما تناول المرأة بذلك القدر من 
القسوة وسوء الظن . 

اذا كانت الطبيعية البشرية فاسدة من أصلها فان فسادها يعم" الرجال والنساء 
على السواء » إلا أن ابا العلاء يرى ان الخطر من فساد الرجل أخخفم من اللحطر 
من فساد المرأة . 

ويرى المعري أن سبب الفتنة اجتماع الرءجال بالنساء . 

ومواطن الزلل بين الرجل والمرأة كثيرة » ولكنها كلها ترّجع الى رفع 
الحجاب بينهما ( أي الى اجتماع الرجال بالنساء ) حى ني الاماكن الي لا 
يَسْيقَ الذهنٌ عادةٌ الى سوء الظن بهاكمجالس العلم » هذا ولوكان معلمهن رجلا 
أعى يعلمهن القرآن 

بعك الرشيد بغير لبر أتيينة المدايه متعلماتر. 

من أجل ذلك ينصح المعري بحجاب المرأة ( بمنعها من الاختلاط بالاجانب ): 
يحب أن تشغل نفسها بادارة شؤون بيتها » وبأن تتوفر على العبادة ؛ وإذا 
وجدت فراغاً فلتحمل المغزل وتغزل” صوفاً . أما لعل فلو ستاجة لها بداء 
إلا القليل” النادر الذي يمكن ان تتعلم به سورتين قصيرتين من سور القرآن 
الكريم تتلوهما دائماً في صلاتبا ؛ وأما ما فوق ذلك فخطر عليها كبير : 


ولا تَحمد' حسانك إن توافت" بأيدر للسطور را 


و 


68 


فحت مفازلو اللنسوانر أولى بن من اليراع مقكلمات": 
سهام” إن عرقن كتاب الى : رجعن يما يسوء ميات" 
ه علموهث الغزل والنسج والرد ‏ ن" وخلوا كتابة وقراءة ؛ 
فصلاة الفتاة بالحكد والاخلاص تجزي عن يونس وبراءه©؟. 
وحاول المعري أن ينفتر الرجل من المرأة فأدرك أنه لن يطاع . وبا أنه 
بريد أن ينقرض الناس حتى مسحي الفساد من الأرض فقد قنع بأن متنع 
الناس عن التناسل » ثم أعتقد أن ذلك تم” اذا تزوج كل رجل امرأة عاقراً . 
والمعرتي يرى أن كل" أب ينسل فائما يجي على أولاده ولو قندار لهم أن 
يكونوا في مواطنهم حكتاما . والآب الوالد يلقى العذاب والشقاء من 
أولاده ولسبب أولاده : 
تواصل حبل النسل ما بين آدم وبي وم يُوصل بلامي باء * , 
تثاءب عثبو إذ تقاءب خالد بعّدوى فما أعذتني الذوباء. 
على الولد' يحي والد" » ولو الم ولاة على أمصارهم خطناء: 
وزادك بعداً من ينيك » وزادهم عليك حقودا » أنهم تجباء | 
ومع كل ما يتسب المعري إلى الوالدين من الخناية على أولادهم » لانهم 
يأثون بهم الى هذا العام المملوء بالشقاء والآلام » فانه يحث الاولاد على 
[كرام آبائهم والمبالغة في اكرام أمهامهم : 
العيش ماضٍ فأكرمٌ والديئك به ولأم أولى باكرام وإحسان ؛ 
وحسيّها الحمل والإرضاع تدونه : أمران بالفضل نالا كل" إنسان . 
5 وأعطٍ أباك الصف حيآ وميتاً » وفضّل" عليه من كرامتها الما ؛ 
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(0) لسن : لغة - اذا تعلمت النساء الكتابة انقلبت الأقلام ني أيدجن سهاماً سامة . 

(0) الغزل وترتيب الآثاث في البيت . 

(4) الحمد ( الفاتحة ) والإخلاص سورتان _قصيرتان من سور ألقرآن الكريم » ويونس 
وبراءة سورتان طويلتان . 

(0) لم يولد منذ وجد آدم الى أيامي رجل له لب ( عقل ) . 


كهع 


أقذلك خف إذ اقلتك متقلاة وارضعتر الحولين واحتملت رما . 
وألْعنَتئك عن جهد وألقاك لذاة ؛ وضمّت وشمت مثلما ضم” أو شما ! 

فلسفة الأأخلاق 

يتناول ابو العلاء المعري الاخلاق هن ناحيتها الاجتماعية في الدرجة 
الاولى ؛ وربما عطف مرة على الناحية العقلية او النفسية تأبيدا للقيمة الاجتماعية . 
وهو يدعو الى انسانية مخلصة وغتيرية صادقة » بعيدة عن الأثرة وحب 
الذات » قائمة على الايثار وعمل الخير . 

والاخلاق عند المعري ليست مصانعة الناس ولكنها ذاتية في أعمال البشر ؛ 
فالمرء يجب ان يفعل الخير لان” فعل الخير نفسّه جميل » لا لأن” المرء يرجو 
عليه ثوابآً او يخشى من الإضراب عنه عقاباً . فالمعري من أجل ذلك مثالي 
النظر الى الاخلاق ؛ ثم هو لا يرى فرقاً بين الاخلاق والدين . 

ويدعو المعري جميع الناس الى فعل الخير ء ثم هو يأمر بذلك نفسه ايضاً . 
وكذلك يرى المعري ان يفعل الناس الخير خالصاً لوجه الخير » وان يتجدبوا 
الشر والظلم لأنهما قبيحان . وما دام الانسان يفعل الخير للخير فليس يضره 
ان يفعله سراً او ان يفعله ثم ينساه مرة واحدة . وكذلك يكره المعري اولئك 
الذين يتظاهرون بحب الخير والدعوة اليه من على المناير» ثم هم لا يفعلون خيراً : 
فان قَدرئتَ فلا تفعل" سوى حسّن_ بين الأنام » وجانب كل" ماقتبتحا . 
٠‏ مأفعل خيرا ماحييت فلا قم علي" صلاة” يوم أصبح هالكا. 
٠‏ فلتفكل النفسس الحميل لأنه غير وأحسن” لا لأجل ثوابها . 
٠,‏ إذا ما فعلت الخير فاجمله خالصا لريّكءوازجر عن مديحك ألسنا . 
٠‏ فْنَرّه' جميلا” جنته عن جزاية 2 تومل" أو ربح كأنك تاجر . 
ه وما قلت نفسي من الخير لفطّه ع وان طال ما فا به الخطباء . 

ويجب على الانسان ان يحسن الى نفسه أيضاً لأنه جزء من النظام الاجتماعي » 
ولأنه يجب ان يحعل فعل الخير الى نفسه مقياساً لفعل اللخير الى الآخرين جرياً على 
القاعدة الذهبية اني تنسب الى كونفوشيوس الصيي والى نفر كثيرين من رجال 


يفد 


الفكر ورجال الدين . 
إن ' تشْرِد' ان تخص” حرا من النا س يمير فخص” نفسك قبله' . 
» وافعل بغيرك ما تهواه يفعله » وأستمع الئاس ما تمتار مسمعه . 
وفعل اللير لا يضيع عند الله أبدا » ولا يضيع عند الناس أحياناً : 
واللير لا يكفرء فليحسن الم لمم و«الصابىء والهائد” 
٠‏ فافعل الخير ان جزاك الفى عذ هء واإلا فالله بالخير جاز. 
واللخير والشر عند المعري معروفان بالعقل » فليتّجه الانسان نحو الخير 
فان صاحب العقل يستطيع ان يتبسة” . أما اذالم يستطع الانسان ان يفعل اللخير 
فليئرَكٌ فعل الشر على الاقل : 
من اراد الفير فليعمل لهء فعليه لذوي الأب علم'. 
٠‏ وان عجرت عن الخيرات تفعلها فلا يكن' دون ترك الشر إعجاز . 
وهنالك قضية شغلت المفكرين والادباء في العصور الوسطى » » هي ان 
الحمال اللحلقة ويل" بحسن الاخلاق . اما المعري فلايرى ان بين اهمال والقبح 
وبين اعمال الانسان صلة” » فر جميل وتوييد أساء الصنع » ورب قبيح 
عمل عملا” صالحاً خيرا : 
ويفعل فصلا سيئا رب منظر جميلٍء ويأتي الخير من لم يرق طبعا . 
والاخلاق لا تختلف من الدين عند المعري» بل ان المتدين اذا ساء خملقا لم 
يكن عند المعري إلا كالذي لا دين له : 
واذا تساوى في القييم فعالتاء فمن التق وأينا الكفار؟ة 
الزهد واعترال الناس 
دعا المعري الى الزهد ني الدنيا ؛ وزهد هو فعلا” لما حبس نفسه في بيته : 
ان معاناة الناس أمر متعب » حهى إن البعد عن الناس لايكاد ينقد المبتعد عنهم 
من التعب والاذى . 
واكتفى المعري ف محبسه الاختياري باللحضار والفاكهة والتين والدبس » 
فلم يأل حم ولا طعام؟ أصله من حيوان » ولم يشرب مرا . وكذلك كان 
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الاهتمام بعلبسه“فقد لبس الصوف شتاء وصيفا » ولم قعل نار في الشتاء . 
وقد اعتقد المعري أن الفساد لن يزول من الدنيا الا اذا جاء عليها طوفان 


يغسل عن وجهها كل" من عليها : 
فلا تأكلن" رما أخرج البحر ظالاً 
ولا بيض أمَاتٍ 3 صريحه 
٠‏ وزهدلي في الخلق معرققي مر 
ا نفوس الناس رائية” 


ولا نبغ قوتاً من غريضص الذبائح!؟, 
لأطفالا” دون الغواني الصر ائح" . 
وعلمي بأن العالمين هباء. 
كر أير نفسي تناهتة عن خخزاياها ) 


وطلقوا هذه الدنيا فما ولتدوا 
ه هل يغسلالناس "عن وجهالترىمطر ؟ 
لتوسع والمطالعة 
سقط الزند » مصر ( مطبعة هندية ١18)‏ هك 1401 م ؛ بيروت 
( دار يروت ) 1581 م . 
| شرح التنوير على سقط الزند » القاهرة ( المكتبة التجارية الكبرى ) 
14م 
على سقط الزند ) » القاهرة ( مطبعة المعارف العلمية ) ١41754‏ م . 
شروح سقط الزند للجنة احياء آثار أبي العلاء المعرّي » القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) 1448-1948 م. 
إزوم ما لا يلزم » بومباي ١‏ المطبعة الحسينية 18*07 ه ؛ ( نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة 65م؛ بيروت (دار صادر ودار 
بيروت )١95١1م.‏ 
شرح لزوم ما لا يلزم لطه حسين وابراهيم الابياري ) » القاهرة 
(دار المعارف ) ١1985‏ م. ' 


.ولا اقتنوا » واستراحوا من رزاياها . 
فما بقنُوا لا يبارح وجهه دنس ! 


. المذبوحة حديئاً‎ )١( 
. (0؟) الشريفات النسب‎ 
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رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) ٠45١م‏ ؛ (نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتيتها )1447م ؛ 
( نشرتها عائشة عبدالرحمن ) » القاهرة ( دار المعارف ) 19517 م 
( تجديد خخليل المنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) 54 م. 

. الفصول والغايات ( نشره محمد حسن زناتي ) » القاهرة ( مطبعة 
حجازي ) 15158 م . 

ملقى السبيل ( عني بنشره حسن حسي عبدالوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتيس ) ١194‏ ه. 

رسائل المعرّي ( شرح شاهين عطيه ) » بيروت ١14844‏ م: 
( شرح مارغوليوث ) أوكسفورد 1844 م . 
العرني ) » 1١545‏ م. 

رسالة الهناء ( شرح ونحقيق كامل كيلاني ) » القاهرة ( دار الكتب 
الاهلية ) 1١9455‏ م. 

بين أي العلاء وداعي الدعاة الفاطميئين » القاهرة ( المطبعة السلفية ) 
4ه. 

رسالة في تعزية أني علي" بن أبي الرجال بولده أبي الازهر ( حققها 
احسان عباس ) » القاهرة ( دار الفكر العربي ) 196٠‏ م. 

معرة التعمان : غابرها وحاضرها ( لجامعة خالد حكمة الحراكي ) 
615م. 

تاريخ معرّة النعمان » تأليف محمد سليم المندي ( حقلقه عمر رضا 
كحالة ) » دمشق ( وزارة الثقافة والارشاد القومي ) 1957 م . 

٠ه"‏ مصدراً في دراسة أي العلاء » ليوسف أسعد داغر » بيروت 
( مطابع صادر رياني ) 1955 م. 

المهرجان الألفي لبي العلاء المعري » دمشق ( المجمع العلمي 
العربلي ١955‏ م. 

45 


تعر يف القدماء بابي العلاء المعري للجنة احياء آثار أبي العلاء المعري » 
القاهرة ( دار الكتب المصرية ) 1444 م . 

الخامع في أخبار أي العلاء المعري وآثاره ( علّق عليه عبد الهادي 
هاشم ) » دمشق ( المجمع العلمي العربي  )‏ 1151 م . 

أبو العلاء وما اليه » تأليف عبد العزيز الميمي الراجكوتي » أعظم 
كره ‏ المند ( دار المصثفين ) 1754 ه . 

- أوج التحرّي عن حيثية المعري ليوسف البديعي ( ابراهيم كيلاني ) » 
دمشق ( المعهد الفرنسي ) 1444 م . 

أبو العلاء المعري : دفاع المورّخ ابن العديم عنه ( سامي الكيالي ) » 
القاهرة ( دار سعد ) 148 م . 

أبو العلاء المعري : نسبه وأخباره وشعره ومعتقذه » تأليثف أحمد 
تيمور » القاهرة ( بكنة التأليف والترجمة والنشر ) 144٠‏ م . 

حكيم المعرة » تأليف عمر فروخ » بيروت ( مكتبة الكشاف ) 
4م ؛ أبو العلاء المعرّي » بيروت (دار الشرق الخديد) 
٠15م.‏ 

فلسفة أني العلاء مستقاة من شعره » تأليف حامد عبذاتقادر » 
القاهرة ( بنة البيان العربي ) 148٠‏ م. 

النقد واللغة في رسالة الغفران » تأليف أمجد الطرابلسبي » دمشق 
( مطبعة الجامعة السورية ) 148١‏ م. 

على هامش الغفران » تأليف كامل كيلاني » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) 1945 م. 

رجعة ألي العلاء» تأليف عباس العقناد » القاهرة ( مطيعة حجازي ) 
6 م. 

تجديد ذكرى أني العلاء » تأليف طه حسين » القاهرة ( مطبعة 

٠‏ المعارف)/148 م. 


اك“ 


مع أني العلاء في سجنه ء تأليف طه حسين » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) 1١9455‏ م. 

نأبو العلاء : آراوه في لزومياته » تأليف كمال يازجي » بيروتث 
( بخنة التأليف المدرمي ) 19554م. 

آراء أبي العلاء المعري » عي يجمعها معروف الرصافي ( تحرير عبد 
الحميد الرشودي ) » بغداد 15868 م . 

على باب سجن أي العلاء المعري » تأليف معروف عبد الغني الرصاني 
بغداد ( مطبعة الرشيد ) 19545 م. 

أبو العلاء في بغداد » تأليف طه الراوي » بغداد ( مطبعة التفيض ) 
1544 م. 

الخياة الانسانية عند أي العلاء » تأليف عائشة عيد الرحمن » القاهرة 
( مطبعة المعارف ) 1944 م. 

أبو العلاء ناقد المجتمع ؛ تأليف زكي المحاستي » القاهرة (دار ' 
الفكر العريئي ) 15507م. 

دار السلام '٠١‏ في حياة أني العلاء » تأليف عائشة عبد الرحمن » 
بغداد (وزارة الأرشاد) 554ؤام. 

أبو العلاء المعري ' لزوميئاته » تأليف الاب يوءحنا قمير » ييروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 1487 م. 

عبقرية التيال في رسالة الغفران » تأليف مر أنيس الطبّاع » بيروت 
( دار النشر للجامعيئين ) “1487 م . 


. المقصود : مدينة السلام ( بغداد ) . أما دار السلام فهي عاسية زنجبار في أفريقية‎ )١( 


فى 


0 مإلغعرالى 


في القرن الخامس للهجرة ( والحادي عشر للميلاد ) كان الخلفاء العباسيون 
قد فقدوا السلطة الفعلية في الدولة » ولكن أحوالهم الشخصية كانت مستقرة : 
كان الخليفة القادر قد مجاء الى الخلافة سنة 81 ه (441م) ومكث فيها 
واحدةٌ وأربعين سنة ؛ ثم خطفه ابِنّه القائم سنة 471 ه (٠:١٠1م)‏ وحكم 
خمساً واربعين سنة ؛ ثم جاء المقتدي بن القائم وعاش في الخلافة عشرين سنة ؛ 
ثم جاء المستظهر بن المقتدي سنة 441 ه ( 1١44‏ م ) وبقي في منصبه خمساً 
وعشرين سنة . 

أما فيما عدا ذلك فالاضطراب كان مستطيلا” : كان الامراء أصحابٌ 
الدويلات » من العرب ومن غير العرب » المسالمين للخلافة أو المعادين لما » 
ا ا ي غير مسلقين الى الحلافة بالاث إلا" في الاحترام 
الظاهر . 0 امهم كانوا يتنازعون ني أثناء ذلك فيستولي بعضهم على بلدان بعض 


أو يقتل بعضهم بعضاً . 
وكذلك كانت أعمال الشدْبِ والنهب منتشرة يقوم بها ابكنود الاتسراك 
والعينارون . 


والعيدار في القامورس (؟ : 18) هو الكثير المجيء والذهاب والذ كي 
الكثير التطلواف . أما ني العصر الذي ست ان العيتارين كانوا بجماعامتر 
من الئاس الذين لا بمليكون شيثاً ولا / يعملون عملا » وكانوا يُكيببون رزقهم 
بالميلة والتهاز الفرص في الفئن والكوارث للنهب . وقد بلغت اخرأة بالعيئارين 
الى أنهم كانوا يُفرضون الأنّاوات على التجار وسكنّان الاحياء » وقد تعدّموا 


يل 


ذلك من الحنود الانراك . وكذلك كيرت الفكن المذهبية بين السنة والشيعة في 
الآ كثر ٠‏ وبين اتباع المذاهب السنية أنفسهم مرة بعد مرة . 

ولما دخل السلاجقة الى بغداد (449 معد ه8١٠‏ م) هلأت الاحوال 
قليلا” وزادت هيبة الخلافة . ولكن” تناررع السلاجقة أحياناً كان يشجع 
المماعاث المتعادية على استثئناف نشاطها نحيناً بعد حين . 

أما أعظم ما اضطربت به البيئة العباسية في القرن الخامس للهجرة فكان 
الحركة الباطنية : في النصف الأول من هذا القرن كان الفاطميون في مصر 
ينازعون العباسيين ني العراق جهاراً » وكان البويبيون يالئون الفاطميين . 
وكان الفاطميون يعملون على اثارة الفتن بين السنة والشيعة في العراق . 
وما اشتغل طعْرّلَ بك السلجوقي” بالفتن في الموصل وني المشرق انتهز الفاطميون 
الفرصة ودفعوا أبا الحارث آرسلان بن عبد الله البساسيري » وهو فارسي 
الاصل من مديئة فسا ١١‏ وكان رئيساً للجند الاتراك ؛ الى الثورة : ونمكن 
البساسيري في ذي القعدة من سنة 45٠‏ ( مطلع 469 م) من الاستيلاء 
على بغداد واعتقال الخليفة القائم بأمر الله في قلعة الحديثة في عانة على الفرات » 
وخطب للمستنصر الفاطمي!" . ثم فرغت بدا طغرل فزرحف على" بغداد وقاتل 
البساسيري وقتله ( في ذي القعدة ١ه4‏ ) ورد الحليفة القائم الى بغداد مكرما. 

في ذلك الحين كان للغزالي سنة من العمر أو تزيد قليلا . 

وهدأت الأحوال حيئاً » 5 توي طغرلٌ بك (مهغ مع ١٠١١"‏ 0( 
فخلفه أب آرسلان ابن أخيه . في هذه الأثتاء أتم” الوزير نظام الكلك بناء 
المدرسة النظامية في بغداد (1488ه) 59 توفي ألب آرسلان (1458ه) 
فخلقه أبئه ملكشاه . 

واستأنف الباطئية نشاطهم فجأة ويعنف جديد نبا واغتيالا” وتدميرا : 

)١(‏ فسا هي في الفارسية بسا » وأهل فارس يقولون في النشبة اليهمسا بساسيري » شذو ذا 
( ابن شلكان ١‏ : ه١١1)‏ . 

(؟) جعل أسمه في الدعاء في خطبة الحمعة مكان أمم اللليفة العيادي . 
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بدأوا بأغتيال الوزير نظام الملك في العاشر من رَمُضَانٌ 446 -١١-1١15(‏ 
1 ) قتله صبي كَيْلَمِي منهم دنا منه مُستميحاً ( شيثاً ) أو مستغيثاً ثم طعنه . 
وبعد ستقر وثلاثين يوم توني ملكشاه فخلفه ابنه بركيارق » وقد ظهر أمر 
الباطئية وهم يميكون القلاعً والحصون مثل قلعة أصفهان وقلعة ألدموت'"' 
وسواهما . ثم جعلوا يقطعون الطرق ويقتلون ويدمرون . وفي نحو سنة 484 هم 
1١40 (‏ م ) نصبوا أحمد بن عبد الملك ملكا ونشروا الول في كل مكان . ثم 
زحفت جحافل الافرنج الصليبيين على الشام ( 441 ه-98١1‏ م) فاشتد 
بذلك ساعد الباطنية وكثر عيثهم » في أواخر القرن اللخامس المجري وأوائل 
القرن السادس » مع اتنساع الاجتياح الصليي في الشام . 

غير أن كثيرين من الامراء والحكتام كانوا ‏ برغم ٠‏ هذا كلب 
لا يزالون يتنازعون » ثم ظهر شيء من اللهو والفيسق على الطبقات الخاكمة . 

ومرّ الشعور الاسلاميّ في أحلك أيامه وأشد” أزماته » وخصوصاً بعد 
الاجتياح السريع الذي قام به الافرنج الصليبيون في الشام وبعد اقتحام القدس 
والمقتلة العظيمة الذي قاموا بها . ذكر ابن الاثير )٠١8 :1١(‏ أن الخير 
بسقوط القدس وصل الى بغداد في رمضان » فذكر الواردون بالحبر «كلاماً 
أبكى العيون وأدمى القلوب . وقاموا بالجامع يوم الجمعة فاستغاثوا وبكوا 
وأبكوًا وذكروا ما دَُهُمْ المسلمين بذلك ( اليلد ) الشريف المعظّم من قتل 
الرجال وسي الحريم والأولاد ونبب الاموال . فلشدة ما أصابهم أفطروا » . 

ورأى السلطان بركيارّق أن يأمر بقتل الباطنية ( 4944 مه ١١١١م)‏ 
فقتل منهم .خلق” كثير في أصفهان والري وفي غيرهما . 

ويحسن أن نلاحظ أن الازمة النفسية الي تعرّض لا الغزّالي كانت قي هذه 
الفثرة . 

وكذلك اتنسع في هذه الحقبة حركتان : الصوفية وعلم الكلام . 


(1) أله موت ( بلسان الديلم ) : تعليم العقاب ( اين الاثير ٠١‏ : 1!8 ) 6 وهي برسم 
في العربية : ألموت ( بهمزة مفتوحة ) . 
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أما علم الكلام فتحول الى معركة فكرية سياسية بين الاشعرية وبين المعتزلة. 

انقسم علماء الكلام سياسياً جبّهتين : وقف العتزلة مع الشيعة الى جانب 
الدولة البويبية ؛ ووقف الاشاعرة مع المعتدلين هن المتصوفة الى -جانب الدولة 
السلجوقية في وجه الباطنية كوم . ثم اتسعت الخركة الاشعرية حى اصبحت 
تفهم جميع أهل السنة والجماعة . 

بدأ هذا التاريخ المرير سنة "٠‏ هم ( 48٠0‏ م ) حينما استعان المعتزلة بببي 
بويه فأعانهم بنو بويه ليتقُوًا بهم على أهل السئة فملأوا بهم المناصب . ولقد 
ساعد على استفحال أمر المعتزلة أن الصاحب بن عبتاد رت هخ" مع هخؤم )؛ 
الاديب المشهور ووزير البويبيين كان معتزلياً شديد الحميّة » وَررَ ثماني عشّرة 
سنة استغلتها كلنّها في نشر الاعتزال بالترغيب بالمال والمناصب وبالتهديد. 
وعاشت دولة بي بويرالى منتصف القرن الخامس وعاشت معها فورة المعتزلة 
على الاشعرية . واكن تمخْلتل ذلك نصرة السلطان محمود الغزنوي (ت 47١‏ م - 
4 م ) للأشعرية فنفى المعتزلة عن الري وأحرق كتبهم . ولكن الاشعرية 
أصيبوا بمحئة شديدة سنة 6 م ( ٠١‏ م ) ي خراسان » ولّعن أبو الحسن 
الاشعري على المنابر ؛ وكان السلاجقة لا يزالون في أول أمرهم . 

ويبدو أن اضطراب الاحوال في القرن الخامس الهجري قد ساعد على 
انتساع الحركة الصوفية » ثم أصبح الصوفية جاه ومكانة . ويخبرنا الغزالي عن 
تأثّره بكتب الصوفية » وخصوص] بكتاب قوت القلوب لأبي طالب علي بن 
محمدرالمكتّي رت مم م - 145 م ) الذي لا يزال مشهوراً متداولا” الى اليوم . 

وكان الشافعية والأشاعرة مُعالِينَ في نصّرة مذهبهم وني الحملة على خصومهم 
(راجع ابن الاثير 1٠١‏ :88). 

ومن الاشاعرة في هذه الحقبة القاضي أبو بكر محمد بن الطيلب البصري 
الباقلاةني زات 4١‏ مع ٠١1‏ م ) شيخ النظار من المتكلمين الذي انتهيت 
اليه رئاسة المذهب . وقد كان كثير التحدأي لحصومه ومناظريه ( راجع ابسن 
خلكان ؟ : 77/8 ) . هنذاب الباقلاني المذهب الاشعري ووضع له المقد مات 


هف 


العقلية مما تتوقّف عليه الأدلة مثل اثبات ابدوهر الفرد واللخلاء ؛ وأن العرض 
لا يقوم بالعرض ( بل بالموهر ) . ثم جعل هذه القواعد تبعآ للعقائد الابمانية 
قي وجوب اعتقادها ( مقدمة ابن خلدون ه"ا» 4"مم ‏ هخم ) . و للباقلا ني 
كتاب إعجاز القرآن الذي أثبت فيه الإنمجاز للقرآن » وأن القرآن هو 
معجزة الرسول . 

ومنهم ابو بكر محمد بن الحسن بن فَوْرك الاصبهاني » وكان متكاتمآ 
أصولياً واعظا أقام في العراق مدة ثم توجته الى الري وزار غزئة ونيسابور » 
وكان شديد الرد” على عبد الله بن كرام كثير الحملة على المبتدعة بالقول 
والعمل . وقد سمه حصومه في أثناء رجوعه الى نيسابور (05١؛‏ مع وهل ١‏ ا 
.)1١15-‏ 

ومنهم أبو اسحق ابراهيم بن محمدرالإسفرايي (ت18وأم -0ا1١1م)‏ 
000 « جامع الى ؛ في أصول الدين والرد على الملحدة ( ابن تخلكان 

: 5). وأنكر الاسفرايي الكراماتٍ ( للأولياء ) لالتباسها بالمعجزات . 

ول ا 
واشتدات اليحنة على الاشعرية كتب أبو القاسم عبد الكريم بن مَوَازِكَ الُشيري 
النيسابوري ( 458 ه ح بال ا المصيبة الي حلت بأهل السنة 
عامة وبالاشعرية خاصة » ثم أرسلها الى العراق . وكان القشيري أدبب شاعراً 
وفقيها صوفيآ وصاحب حديث وتفسير » قد جمع بين علم الشريعة وعلم 
الحقيقة ( بين الفقه والتصوف ) » وهو صاحب الرسالة المشهورة ١‏ الرسالة 
القشيرية 6 . ولقد كان لرسالة القشيري في حال الاشعرية في خراسان دوي في 
العالح الاسلامي كله 

واتفق أن وزر أبو نصر محمد بن منصور الكلتدري الطومي لطغرل بك 
السلجوتي » وكان الكندري معنز ليآ فاستمرت ممنة الاشاعرة اثني عشرة سنة 
أخرى . ولكن لا قتل الكندري (465هم-54١٠1م)‏ زال بمقلته نفوذ 
المعيز لة » وجمع السلاجقة جهودهم على نصرة الاشعرية » مذهب أمل 


ينك 


البلكة والكمافة نون الوزير نظام الدولة المدارس ني قواعد البلاد للتدريس 
ولتقرير المذهب الاشعري 

ومن مشاهير الاشاعرة الحافظ البسيهقي أبو بكر أحمد بن الحسين 84 
م ) أول من جمع نصوص الأمام الغافبي عشر مجلّدات ) . وله أيضا 
كشعب الايمان  »‏ مناقب الشافعي المُطلبي » كمناقب أحمد بن حنبل . 

ومنهم أيضا أبو على محمد بن الحسين بن الفرَاء الحنبلي ( ١.رما‏ مه ه) 
وعنه التثر للدم اخيل . وله 5 الضفات » وكان يقول بالتجسيم المحض » 
حبى ظن الناس ذلك قولة الحنايلة ول رقت ثربة شيخ يعر وشو الكرشي 
(49:؛ ه-لاك١ام)‏ أمر الخليفة القائم” بالله أبا سعلر الصوي شيخ الشيوخ 
بعمارتها . وكان حسان بن سعيد المتيعي لمر وزي (ات 45 ه > 1٠١1١‏ م) 
كثير الصدقة والعبادة والإعراض عن زينة الدنيا وببجتها » وكان السلاطين 
يزورونه ويتبركون به ( ان الاثير 21١: 51١‏ ؟1؟). 

ومن الاشاعرة القاضي أبو الحسن بن -جعفر السّمناني (555-585 ه)ل 
وهو من المفالين في المذهب الاشعري . وكان حنفيّ المذهب » وهذا مما يُستطرف 
أن يكون حتفي ' أشعرياً (ابن الاثير :1١‏ ه"). 

وني سنة 459 ه 1١19-1015(‏ م) ورد أبو نصر القتشيري ( ابسن 
القشيري صاحب الرسالة ) الى يغداد وجلس يعظ في النظامية وفي رباط شيخ 
الشيوخ فكان ينصّر المذهب الاشعري ويحمل حملة شديدة على خصومه فوقعت 
بين الاشاعرة والحنابلة فتن ذهب فيها قتلى كثيرون (ابن الاثير "4:5١‏ ). 

ال المذهبية والطائفية في العراق وخراسان وملأت ما بقي من 

سني القرن الخامس . 

ومن الاشاعرة المشهورين ذوي الأثر الباتي إمام الحرمين أبو المعالي عبد 
الملك بن عبد الله ابلسويني . ولد ابحويني سنة 5415م (98١1م)‏ قرب 
نيسابور . وني 46٠‏ ه(68١٠‏ م ) رحل الى الحجاز ودرّس في مكة والمدينة 
أربع سئنوات فكسن لقبه امام الحرمين ». 
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وللجوبي كنماية المطلب في دراية المذهب » "الشامل في (أصول 
الدين ) والبرهان ( في أصول الفقه ) . وكتبه ني المذهب الشافعي » وهي تشهد 
باتساع باعه في العلوم ( مقدمه ابن خلدون هثام » 1١١‏ ) . وكان اللحويبي 
مدرساً في نظامية نيسابور » وعليه تحرج الغزالي . 

وكانت وقاة الجوبي قُ نيسابور ه؟ ربيع الثاني م 7١‏ م 
ه4١‏ م). 

في هذه الحقبة الي اتنّسع فيها القول في الفقه والاصول والتصوّف ضاق 
الحائب العلمي من تاريخ الفكر . 

فمن أعلام هذه الحقبة أبو الحسن المختار بن الحسن بن بمطلان » وكان 
شاعراً وطبيباً ومنطقيا » أصله من بغداد ولكنّه تقلب في البلاد كثيراً : سجاء 
الى حلب فأنطاكية » ثم كان في بغداد في رْمضانَ من سنة 1١44( 44٠‏ م ). 
وني 441 ه( ٠١6٠‏ م ) جاء الى القاهرة ومكث فيها ثلاث سنوات فلم يسحلمد 
عيشه فيها لكثرة منافسيه » وخصوصآ علي بن رضوان 7 . فانتقل الى 
القسطنطينية ثم عاد منها الى أنطاكية فلم تدأ حياته فتر هب ودخل ديرا مات 
فيه سئة هه؛ ه ( 1١587‏ م) أو بعدها بقليل . 

أما علي" بن رضوان ( 45١-848‏ ه) فكان من أهل مصر طبيباً ومنجتماً 
وعالاً بالطبيعيات بارعا في علم الضوء . وقد ترك ابن رضوان لنا ترجمة مخط 
يده وأقوالاة في الطب ( طبقات الاطباء ؟ : 99 .)1١4‏ 


الإنكليزية يوسف شاخت وماكس مايرهوف ( مطبوعات الحامعة المصرية : كلية الآداب - 
المزلف رقم ١‏ ) » القاهرة 1١971‏ , 
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النتصوف قبل العْرَاٌ 


الصرفية حركة بدأت زهداً وورعاً ثم تطورت فأصبحت نظاماً شديدا في العبادة 
ثم استقرت اتنجاهاً نفسيا وعقلياً بعيداً عن مجراها الاول وعن الاسلام في كثير من 
أوجهها المتطرفة . 

اشتقاق كلمة : صوفية 
ْ اختلف مورّعو الادب في وجه اشتقاق كلمة و صوفية ». قال الصوفية 
أنفسهم إنبا مشتقّة من الصفاء » وأن الصوفي رجل صافاه الله » فهو رجل 
صوفي (فعل” ماض_مَبي” المجهول ) فهو « صوني؛ . وقيل اششق” هذا 
الاسم من الصف الاول : كان نفر من المسلمين يذهبون مبكرين الى الصلاة 
فيجلسون دائماً في الصف الأول ؛ وقيل بل من الصفّة ( وهي داكنّة في مسجد 
رسول الله بالمدينة كان يأوي اليها نفر وينقطعون الى العبادة ) . وذلك 
كله مالف للاشتقاق اللغوي . 

وزعم نفر من المستشرقين أن كلمة « صوفية ؛ تعريب لكلمة وسوفيا » 
اليونانية ( الحكمة ) » وذلك مالف لأصول التعريب الي جرى عليها العرب . 

والذي أجمع عليه جمهور الباحثين قديماً وحديثاً أن كلمة و صوفية » 
مشتقةمن « الصوف » ء وكان الصوف اللباس” الغالب على الزّهاد والعباد . 

تعر يف الصوفية 

ليس للصوفية تعريف واحد » فان كل” متصوّف يضع للتصوف تعريفاً 
يتتفق مم الانتجاه الذي يتّجهه هو ومع الدرجة الي وصل اليها في ذلك الانجاه . 
فمن تعاريفهم : الصوني من صفا قلبه لله الصوفي من لا يتملك شيثاً ولا 


لحف 


يعلكه شيء - التصوف طلب الخقائق . ولا ريب في أن الغرّالي كان أحسن من 
صور صعوبة تعريف الصوفية ا قال ( المنقذ مه 5٠»‏ ): فابتدأت 
بتحصيل علمهم ( علم الصوفية ) من كتبهم مثل قوت القلوب لبي طالبرالمكتي 
وكتب الحارث المحاميٌ والمنفرقات المأثورة عن انيد والشبلي” وأبي 
يزيد البتسطاميٌ .... حى اطلعت على كلنه مقاصدهم العلمية وحصلت ما يمكن 
تحصيله من طريقتهم بالسسماع . وظهر لي أن أخص” خصائصهم ما لا يمكن 
الوصول إليه بالتعلم » بل بالذوق والخال وتبدال الصفات » . 

نشأة التصوف في الاسلام وتطوره 

الزهد والورع قديمان في البشر . وقد كان بين العرب زهّاد وعبّاد منذ 
الجاهلية . ثم جاء الاسلام فبرز عنصر الزهد بروزاً واضحاً . وني العصر الاموي 
انّسعت الامبراطورية وتدفّقت الأمو ال على الشام والحجاز خاصة فاندفع 
كثيرون الى الترف والاسراف في اللهو والشهوات » فأحدث ذلك ردّة فعل 
عنيفة” عند جانب آآخر من أفراد البيئة الاسلامية فأوغل هرلاء في الزهد وكثره 
الدنيا . .وقبل أن ينتهي العصر الاموي كان في المسلمين رجال مشهورون من 
أهل الزهد والورع والصلاح مثل سعيد بن ججبير والحسن البصري وعامر بن 
شراحيل الشسعبي ومحمد بن سيرين. ولكن لم يكن أحد من هولاء صوفيا : 
ان التصوّف يقتضي أن يتنجه الزاهد اتتجاهاً عقلياً في تفسير الزهد وفي تعليل 
أوجه الخياة المختافة . 

ومنذ مطلع العصر العبّامي بدأ الزهد يتقلب تصرّفاً واضحآ » فان ابراه 
ابن أدهم (ت ١15ه‏ - /الالام ) كان فيما قيل من أبناء الملوك فترك أبنّهة 
الدنيا وأحب أن يأكل ١‏ من تعبه » حلالا” فاشتغل بالزراعة والحصد ثم مات 
وهو يغزو ني بلاد الروم . ثم هنالك رابعة العدوية (186ه-١1١86م)ء‏ 
وهي الي قالت إن حبنها للهلم يدع في قلبها مكاناً لكره ابليس . 

وأخذ أبو علي" شقيق البلّخي (ت 194 هت ١٠م‏ م) عن ابراهيم بن 
أدهم تفضيل العمل على العلم » ثم تكلم في التوكل . ثم اشتهر معروف 


شف 


الكرخي (ت ببغداد ٠٠١‏ ه- 815 م ) بقوله : لو كان من حب الدنيا ذرة 
واحدة في قلوب العارفين ما صححت لحم سجدة واحدة . وهو يقصد بذلك ان 
الذي يحب الله يستغرق في حبّه حتى لا يستطع أن يضْبط عدد ما يصلتي من 
الركعات ولا أن أيه بصلاته على وجهها .. 

ثم يبدأ دورٌ ثان من أدوار التصوف وبأتي في رأسه بششرٌ الحاني ( ت ببغداد 
/11 هم > 440 م) ء سمي الاق لأن إحدى نعليه انقطعت فحملها الى 
إسكاف يطلب منه شعساً ( سيثر رفيعآً من جلد) يَرٌيطها به . فقال له 
الامكاف : دما أكثر كللفتكم (أيها الصوفية" ) على الناس ! » فألقى 
بشر تلك النعل من يده وخلع الاخرى من ررجله وحلف ألا يابس بعدها 
نعلا أبدا . 

ويأتقي في هذا الدور من المشاهير ذو النون المصِريّ (ت 48؟ هك ١6م‏ )» 
وكان شديد الحث على الفقر يباجم أهل عصره لإقبالهم على الدنيا » فاتتهم 
بشيء من الرندقة وبممحاولة هدرم المجتمع فاستدعاه الخليفة المتوكتل الى 
بغداد وحبسه مدة ثم رده الى مصر. 

ولعل” أبا يزيد" طيتفور بنّ عيسى البتسطاميٌ ات بعيد 111 م - هه م ) 
أول من تكلم في « النرفانا » وأخخرج الزهد الدبي الى النظر العقلي . ومن 
أقواله في ذلك : وعَرَّفت الله بالله » وعرفت ما دون الله بنور الله » . واليه 
نسب القول وسبحاني ما أعظم شاني ! ؛ 

ثم يأني في تاريخ التصوّف دور ثالث يكثر فيه الرمز والشتطلح والشعوذة . 
فمن ممثلي هذا الدور أبو المغيث الحسين بن منصور الخلاآج (ت 8:1 م- 
7م ) ع وني أقواله وسلوكه كثير من الشعبلة والإلحاد والكيد للدولة » 
وله الحملة المشهور « أنا الوق" » . وقد قنتل الحلااج ني بغداد لآرائه السياسية . 
ومنهم علي بن محمد المزينن (ت 8" م - 44١‏ م ) وكان يقول بالمشاهدة 
( العزة الالحية ) ويعتقد أن المريد ( السالك حديثاً في طريق التصوف ) لا يمكن 
أن يصل الا بشبخ يدله على الطريق 1 


يفف 


وكان أبو بكر دألف بن جحدر الشبلي (ت "لام >155 م ) يقول: 
١‏ أنا التقطة الي تحت الباء » . قيل كان من اتباع الحلااج ثم أنكره بعد مقتله . 

ومن الذين تأثروا بالحلا ا ار (ت بعيد 64 م 
- 16و م ) » وكان يرى أن المتصوّف يتّصل بالله في الدنيا » ذلك لأن رؤية 
الله في الدنيا استعداد لرؤيته في الآخرة . 

العناصر الأاجنبية في التصوف الاسلامي 

نشأ التصوّف الاسلامي ني بيثة اسلامية وبعوامل من البيئة الاسلامية نفوها : 
بدأ ورعآ وزهداً على المنهج الاسلامي ؛ ثم تسرب اليه مع الايّام عناصرٌ 
من بيئات أجنبية : 

: العنصر اليوناني‎ ) ١( 

تسرب الى التصوّف من المذهب الايوني الاعتقاد بالشّمول (وهو أن 
جميع أوجه الطبيعة مظاهر للألوهية » وأن الوجود كله ني الحقيقة هو الله) ؛ 
وتسرب الى التصواف من فلسفة فيثاغوراس القولٌ بأن وراء هذا العالم المادتي 
عالاً روحانياً تشتاق اليه النفوس » ولكن لا يصل اليه الامن قوم نفسه بالتبسري 

من العتجب والتجبّر والرياء وغيرها من الشهوات الحسدانية؛ 9 تسرب اليه 

من أرسطو القول بأن الله هو الغاية الي ينجذب اليها العالم في تطوّره نحو الكمال . 

أما من المذهب الاسكندارني فقد أخل المتصوفة القول بأن النفمك محاول في 
أثناء حياتها أن تتّصل لظات باللا الاعلى ( بالعالم الالمي ) اذا قامت بمنهاج 
معيّن من الرياضة النفسية . قال أفلوطين صاحب المذهب الاسكندراني : 
و يجب عل النفس أن تتحرر من شهوات الحياة وأن تدمن التأمّل في الله . 
عندئل تدخل في حالة من الذهول ويتي لبا الاتصال بالعلة الاولى ‏ بالله ؛ 
فتخسر النفس حينئذ وجودها اللحزثي وشعورها الشخصي وتتبدل ببما شعورآ 
بالسعادة والاطمثنان لآنها تكون قد أصبحت مم الله شيئاً واحدأ ؛ . 

(؟ ) العنصر الهندي 

يقوم الدين الحندي ( والفلسفة الحندوكية ) على التناسخ ( مجيء النفس الواحدة 


لذت 


الى الحياة مرات متعد'دة تسمتّى أدوارا ) . والغاية من التناسخ أن تنتاح فرص 
متعد"دة النفس حبى تتهذاب . فاذا كتمل” تبذيب النفس لم يبق لها حاجة الى 
المجيء مرة أخرى الى هذه الحياة فتدخل حيتئذ في الأرفانا . والترفانا كلمة 
غامضة » من معانيها الأمتحاء والسكو ن والانعدام والانتعاش والراحة . 
والمقصود الروحي منها أنها حال من فقدان الشعور تتخلّص النفس في أثنائه 

من الاحساس بالأم الذي يسبسبه لما اتصالها بالا-جسام . فالئرفانا ليست وبجوداً 
ايجابيا » ولكنها تخلص من الورجود الو و2 يقوم لها مقام إلتبخادة والتنعم . 

أما المتصوفة المسلمون فقد أخحدوا الترفانا بمعناها اللغوي وسمَّدْها الفناء » 
غير أنهم جعلوها مرحلة في طريقهم الى الاتصال بالله . 

وأما البرهمي خاصة فانه يعتقد أن السعادة المطلقة هي أن يتحقدّق وسجوده 
في آتمان ( براهم » أو الله ) »2 ولكن ليس على أنه جزء من آمان » بل على 
انه هو » أبداً ومطلقا . وكثيراً ما ينطق البرهمي مثل قوله : و ذلك الذي 
هوأنت أو دأنا براهم ! وكما روي عن الحلا'ج أنه قال: وأنا الحق” ع ( الله ). 

(" ) العنصر الصيي : 

كنت أول من أشار الى هذا العنصر من عناصر التصوف الاسلامي"3 . 
ثم بدا لي مع الايام أنه أشتّ أثرا مما بدا لي في الوهلة الاولى : ان تنظيم التصووف 
في الاسلام براجع أ الى أسسس وقواعد” صيئية . 

للفياسرف الصيي لي آره أو لاوتسه الذي عاش في القرن السادس قبسل 
الميلاد كتاب سمناه ثآو ( الطريق ) . ويجمع الصينيون في هذه الكلمة قاأو 
مدارك متعد دة قي الاخعلاق وفلسفة الحياة » فهي عندهم أقدم من السموات 
والأرض » هي الحقيقة القصوى : كل شيء بدا مئها » وهو موبجود فيها » 
واليها نجع ؛ لا يحيط بها وصف ء ولا تُدرّك بالبصر ولا بالسممع ولا بالعقل . 

والرجل التاوي يعتقد أن الانسان في هذه الحياة على سفر . 


)١(‏ التصوف في الإسلام المؤلف » بيروت 1940 »ص ؤم -ه4. 
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أما الحصول على ١‏ تآو ؛ أو الاتصال بها ( للحصول على الحدوء والرضا ) 
فيكون اذا نجا الانسان من شرك المادّة ( ابلسد) ومن وحواجز المكان 
والزمان » بأن ينصرف بعقله عن الدنيا ( برك الزهو وهجر الشهوات وبالتواضع 
بين الناس ونفض اليد من حب الطموح والاروة ) . عدف برت الداوي في لد 
مرائب ( ثلاثة مقاماتٍ ) : ييدأ بنزكية نفسه حى يتجرد من جميع شهواته ؛ 
ثم يصل الى الإشراق حينما يصبح إتيانٌ الفضائل فيه سجبّة ؛ ثم م َي له الاتصال 
بالتاو فيتحد بالوجود ويستطيع حينئذ أن يعرف كل ما في العالم من غير أن 
يحرج من بيته . 

6 )لسر انيسن 
ظهر أثر النصرانية عند نفر من المتصوفين المسلمين في جانبين : 
(أ) في جانب عام : 

تعذيب النفس ( وهو عنصر موجود أيضاً ني المندوكية ) : 

التبتل وترك السعي قي الدنيا . 

وزعم قوم ان الحب الالمي ني التصوّف الاسلامي مأخوذ من النصرانية . 
ان الحب ٠‏ موجود في النصرانية وموجود في الاسلام أيضاً . ثم انه في الاسلام 
أوسم مدذى وأشد بروزاً» وخصوصاً في المعى الذي قصده المتصوفة . ان 
الحب في التصوف الاسلامي غايته أن يتصل المتصوف بالله وأن يصبح معه 
واحداً في العدد ؛ بينما الحب في النصرانية قاصر على الاقنوم الثاني عندهم » 

على المسبح . إن هذا الحب في شكله الصوفي عندهم لا يزيد على أن يتقلب 
المتصوف ني الآلام الي يعتقد النصارى أن المسيح قد ليها . 

ثم ان التعبير الاسلامي أدل وأوضح . لقد سجاء في القرآن الكريم : 

وقل” : إن كنم تبون الله فاتبعوني كد الله ويغفر لكم 
ذنوتكم ؛ والله غفور رحيم . .. والذين آمنوا أشد” حباً لله . :انوك بآ الله 


بقوم هم ينونه الل" 
)00( الترآن الكريم " : ١م‏ (1لعمران)؛ ؟: ١؟١!‏ (البقرة) » ه: مه 
( المائدة ) . 


يف 


(ب )في جانب خاص ؛ 

ان نفراً من المتصوفة المتأخترين من أهل بغداد قالوا بالحلول » وهذا قول 
مأخحوذ من النصرانية لا شك في ذلك . ولقد أشار السرّاج الطومي الى ذلك على 
وجه الحصر فقال١‏ : و وقد غُلِطت جماعة من البغداديين في قولهم إنهم 
عند فنائهم عن أوصافهم دخلوا في أوصاف اللق » وقد أضافوا أنفسّهم 
يجهلهم الى معنى' يودي الى الخلول أو الى مقالة النصارى في المسبح 
عليه السلام ». 

حققائق التصوف ومظاهره 

التصوّف في الدرجة الاولى سلوك : انه عمل لا علم ! 

والتصوف نعمة يُسبغها الله على من يشاء من عباده ؛ ولا يستطيع أحد 
مهما جهد أن يصل الى تللك النعمة اذا كان الله لا يريد له ذلك . 

والتصوف شيء بين الانسان وربه » فلا يجوز لمن كتف الله له عن 
بعض جوانب المعرفة الحقيقية ان يبوح للآخحرين بما شاهد . 

ينضح من هذا انه من غير الممكن ان نعرف الصوفية الا اذا تصوّفنا . 
ولكن لا بد" في هذا المقام من وصف ظاهر للتصوف نحتهد فيه قدر الامكان 
قائعين بما رأى المندموفون أن يبوحوا به لنا . من أجل ذلك لن يكون لنا الا 
فضل” ترئيب عناصر التصوّف لتقريبها من الاذهان» ولن يكون لنا في نقدها 
أو تعليلها شأن . 

القلب 

يقوم التصوف على حقيقة واحدة هي العنصر الاسامي فيه . تلك الحقيقة 
او ذلك العنصر هي القلب . وجميع حقائق التصوف وعناصره تتعلق بالقلب . 

قم المتصوّفون الاعمال قسمين : قسماً يتناول الاعمال الظاهرة اللي تعمل 
بالموارح والحوامر” الظاهرة مثل الصلاة والصوم والبيع واللجهاد والرُواج 


69 االبع ويرة 5 واجم الاحياء م : و” » عوارث الللمعارف ١‏ : 947؟. 


لحف 


وتولي” القضاء ؛ وهذه أعمال اجتماعية لا شأن للصوفي بها . ثم هنالك الأعمال 
الباطنة مثل الايمان والمعرفة والتوكتل” والرضا والتقوى واللوف والررجساء 
والصبر » فهذه هي أعمال القلوب» وهي الي يقصير الصوني همه عليها 
ويفرح بها لأنها في الحقيقة نعم ينعم الله بها على القلب » وليس للانسان يد 
أو ارادة في الحصول عليها . 

العناصر الصناعية في تصوف الغزالي 

ان الهدف الاسمى من التصوف هو الحصول على المعرفة من طريق الالحام 
الشبيه بطريق الوحي . أما المعرفة التامة فتكون بثيء شبيه بالالحام ولكن أسمى 
منه : بالكشف 1 المشاهدة » وذلك بأن يكشى الله لعيده الذي امعتاره عن 
خزائن علمه وعن حقيقة أسمائه . ويكون ذلك عادة بعد السلوك و في الطريق 
والتنقّل في المقامات على ما سيأتي . 

على أن حصول الصوفية على الكشف أو المشاهدة لا يكون إل" بعد واجلد . 
والوجد هو نشوة تملا نفس السالك في المقامات فيغيب عن المحسوسات الي 
تحيط به فيخلو قلبه من كل" شيء حتى يستعد لقَبُول الإهام » أو حتى يتهيأ 
له الكشف . 

وبعض المتصوفة يدون في الوجد عفواً وبسر وسهولة . وبعضهم لا 
يتهيأ له ذلك الا بعد رياضة . ولا تسمتى حالهم تلك وجداً بل تواجدا . 

والتواجد لا يحصل من تلقاء نفسه » بل يجب أن يسْبقه” وسائل صناعية 
منها الذ كر والسماع ( الغناء والعرتب والرقص ) . 

(أ) الذكر : ان تنسى كل شيء سوى المقصود. بالذكر ( سوى 8 
والذكر على ضربين : ذكر اللسان وذكر القلب. وذكر القلب أسمى من 
ذكر اللسان . والذكر بالاسان والقلب معآ أكمل . وغفلة 6 
الله بقلبه عقوبة المتصوّف . فلكر المتصوّف لله بقلبه يحب أن يكون داماً غيرٌ 
منقطع . والمتصوّف اذا غفّل عن ذكر الله فقد غفل عن الله . 

( ب ) السماع : هو الاصغاء الى الغناء الذي يراد به التواجد . وقد يرافق 


يفف 


هذا الغناء عزف من بجنسه . أما الرقص فهو حركات موزونة بالحسم ترافق 
الغناء أو العزف وتساعد عل سوصول التواجد . 


الطريق أو السفر ( تآو) : 

وكما أن لاسفر اللسماتي فوائد كثيرةً فان لهذا « السفر والروحي» فوائدّه 
ايضاً . فان الذي «يسافر » ليشتقري هذه الشهاداتو من الاسطر المكتوبة 
اللخطوط الأكية من تحاد الذرات » لا يحتاج الى التردد ني الفلوات » ولسه 
غمتية في ملكوت السموات . والناس لا يحب أن يفتحوا عيونهم حى يبصروا» 
بل يحب أن يغمضوها لييصروا جيداً . على أى هذا السفر الروحي 'يستحسن 
أن يسيقّه سفر «جسماني . ولكن ما دام المسافر مفتقر؟ الى ان يبصر عالم الك 
والشهادة بالبصر الظاهر فهو بعد في المازل الأول من منازل السائرين الى الله 
والمسافرين الى حضرته ء وكأنه معتكف بعد" على باب الوطن لم يفنض به 
المسير الى متتسسع الفضاء . 

اللقامات 

اذا ايتدأ الصوني سفره وجب أن يبدأ بالمقام الاول الذي هو في الحقيقة 
استعداد لااجتياز المقامات الي توف طريقه . هذا المقام الاول هو : 

مقام التوبة . ومعبى التوبة للمريد ( المبتدىء ) أن يذكر ذنبه دائماً ؛ أما 
المحقّق المتقدام في رياضة النفس فالتوبة له معناها نسيان ذنبه . وبعد أن يبدأ 
المنصوف سفره ( يبدأ في « سلوك الطريق » )» وقد استعد لذلك بالتوبة » يمر 
بالمقام الاول أو الملحطة الاولى : 

)١(‏ مقام الورع . والورع أن يمتنع الصوني السالك عن كل" حرام وأن 
يتعفّف عن كل أمر فيه شبهة . واذا تشابه الامر عليه ثم لم يستطع أحد أن ينقذه 
من تحيرته فائيسستقئت قلبه ؛ بل ليتبع فتُوى قلبه ولو أفتاه الناس بخلاف 
ما يكون قد اطمأن قلبه اليه . 

(؟) مقام الزهد . والزهد هو الاعراض عن جميع ما ني الدنيا ؛ وأن 
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يسُخْلِيّ المنصوف قلبه مما حملت منه يداه » وأن تفقد الدئيا في عينه كل” قيمة . 
ويشترط ألا" يكون الزهد خخوفاً من النار أورجاء للجنة » بل مَيْلات وطيد؟ 
هادثاً عن الدنيا حنى يستطيع المتصوّف أن ينصرف بكلّيته الى الله . 

(") مقام الفقر » وذلك ألا" يقبل المتصوف أن يتملك شيئاً » بل يكتفي 
من الدنيا بالفمروري الذي يحفظ عليه قوته ليمضي” في طاعة اله . واذا فقد 
المتصوّف هذا الضروريٌ سكت 1 ثبال : 

(؛ ) مقام الصبر » وذلك أن يصبر المتصوكف ان كل با يانه اد ل 
( يظهر الشكوى من الالم ) ولا يتمتى زوال ضَمره ؛ بل لبعد ذلك ابتلاء من 
الله واختبار؟ » فانه من نعم الله . 

( ه ) مقام التوككل » وفيه يرك المنتصوف الاهتمام بأمور الدئيا ولا يدخخر 
للمستقبل ولا يتمنتى حالا » فان الله الذي خلقه هو الذي يدبّره . ثم يأتي المقام 
الاأخضير : 

) مقام الرضا » وذلك أن يتقبال المتصوف كل ما يأتي من الله ياطمثتان + 
بعد هذا يكون السفر قد يلغ مداه ويكون الصوفي قد أصبح نقي القلب” 

مستعلدا مستعد! لتلقي المعارف من الله عر وجل" - اذا كان قد رافق هذه 

المقامات واحوال » نُرّلتَ بالقلب وساعدته على ان يتطهر وينقى . 

الأحوال 

هذه الاحوال تنزل من لدان الله الى القلب فلا يستطيع الانسان لها دفعآ 
ولا يقدر ان يحتفظ بها فوق ما اراده الله » وهذه الاحوال هي : حال مراقبة 
النفس ومحاسبتها ‏ القرب ‏ المحبة - اللحوف والرجاء ‏ الشوق ‏ الأ"نس - 
الاطمثنان ‏ المشاهدة ‏ اليقين . 

والاحول هذه « جو نفسائي » حيط بالمتصوف في أثناء تقدمه في المقامات : 
إن خال القرب ‏ مثلا” -- يقتضي حالين » فمنهم ( من المتصوفة ) من يغب 
على قلبه الكوف من نظره الى قرب الله منه » ومنهم من يغلب على قلبه المحبة . 


و 


وذلك على .حسب ما قسم الله للقلرب من التصديق وحقيقة اليقين والحشية » 
وذلك من كشف الغيوب . فان شاهد قلبه” في قربه من سيده عظمته وهيبته 
وقدرته أداه ذلك الى اللحوف واللياء والوجّل » وان شاهد قلبه في قربه 
لطعف سيده وقديم” احسانه له وعحبته أداآه ذلك الى المحبة والشوق . 

وربما خلط بعضهم بين المقامات والاحوال » من أجل ذلك نبه السهروردي 
على الفرق بين التوعين فقال ( عوارف المعارف 7١:1١‏ ) الخال ترد ثم 
تتحول (تذهب) بيئما المقام ثابت» فإذا ارتقى الصوني الى ام لت فيد واكن 
قد يكون الثبيء حالا"” ثم يصبح مقاماً . فمحاسبة النفس مثلا” تكون في اول أمرها 
«وحالا” » . أن الانسان يذنب ( أو يبمل ) ثم يحاسب نفسه على ما فرط في 
أمره » ولكنه يعدثل يغفل من جديد او يبمل فيعود الى حاسبة نفسه » وهكذا 
دواليك . فما دام في هذه الدرجة فالمحاسبة ( حينما تررد عليه ) تكون حالا له . 
ولكن اذا تأديت نفس الانسان واصبح يقنظآ لا يغفل عن نفسه ( فلا يذنب ولا 
همل ) اصبحت المحاسبة له مقاماً . 

بعد هذه « الرياضة » القاسية التي مارسها الصوني في أثناء « سفره » اصبح 
قلبه مستعدآ لقَبول نوو اليقين » واصبح ينظر بنور الله ؛ واصبح له قراسة” 
الموّمن يعرف المعلومات الي لا يعرفها من" هم دونه من البشر . 

وهنا بدخل المتصوف في الوجد ء في «١‏ حال من الشعور اللحفي » هو بدء 
النشوة في نفس الصوثي للا قتراب من الله قتتصرف حواسسه كلها عما نحوله الى 
التأمل في الله الواحد » ويدخل على القلب من أجل ذلك غبطة واسعة . 

ويأني بعد ذلك الفناء » ويبطل شعور المتصوف بكل ما حوله وتتعطل 
حواسه الظاهرة؛ فلا يدرك في خخارج نفسه شيئآ » حى لو أصبب احدهم 
بسهم ثم تزع ذلك السهم من «جسمه للا شعر قط . بعد هذا و يفى الفنساء 
نفسه » ويبطل شعور المتصوف بانه لا يدرك شيئاً مما حوله » وهذه مرتبة اعى 
بدعوها المتصوفة : فناء الفناء . 

فاذا فقد المتصوف كل حس” » ثم فقد كل حس” بفقدان ذلك الحس"» 


يك 


نقد فقد المخلوق ووجد الخالق وحصل البقاء : لقد فني الانسان وبقي 
الله . لقد بطلت مفردات الموجودات ونحققت ذات الوجود : لقد ارتفع الفرق 
بين العاقل والمعقول وبين الموجد والموجود ؛ والعارف والمعروف وبين الراتي 
والمرثي »ولم يبق” في الوجود شيء الا الله . لقد اصبح الوجود كله وحدة” لا 
يمكن ان توصف الا بأنها موجودة . 

ثمرة السلوك في الطريق 

ونمرة الوصول » أو البقاء في الله » حصول” الكشف أو المكاشفة . 
والكشف "يشير المعرفة . 

ان معرفة الصوني تكون من طريق القلب لا من طريق الحواس" . ومبى 
انكشف للصوف' السالك شيء » ولو كان يسيرأً » بطريق الإهام والوقوع في 
القلب من حيث لا يدري فقد صار عارفاً بصحة الطريق » أي قام له ذلك دليلا” 
على أنه قد سلك الطريق سلوكاً صحيحاً . شبّه الغزالي » في سبيل التمثيل على 
ذلك » الانسانة بحوض ؛ وشبه المعرفة :من طريق الحواس بالماء المتسرب الى 
ذلك الحوض من جوانبه ؛ وعلى هذا يمتلىء الحوض ولكن بماء متسرب من هنا 
وهناك نظيفاً أو غير نظيف . اما المعرفة من طريق القلب فشبهها بالنبع في 
قعر ذلك الحوض تكفلٌ له ماء“صافياً تجتاجا . ٠‏ فالعالم' ‏ ( الدئيوي ) كا حوض 
تتجمع فيه مياه الأمطار والمرافق المجاورة . و ١‏ العارف ٠‏ ( الصوفي ) كا حوض 
الذي ينبع ماوه من قعره. 

ماذا يعراف الصوني ؟ 

يسعى الصوي الى ان يعرف الله . والمعرفة معرفتان : معرفةحق ومعرفة 
حقيقة . اما معرفة الحق فهي أن تعرف الله بما تدل عليه اسماوه التي 
ستتى نفسه بها » واما معرفة الحقيقة ‏ يعني معرفة حقيقة الله عز وجل - 
فلا سبيل اليها » لأن ومعرفة الله » هي الربوبية » ولذلك قالوا : وما 
عرفه غيره ( يتن : ما عرف الله غير الله نفسه ) ولا احبه سواه » . إن 


44١‏ تاريخ الفكر المر بي ط51(1.3) 


عشول البشر عاجزة عن أدراك حفيعة الله وعن الاحاطة عا 

والمستخلص من رموز الصوفية واشاراهم أن معى المعرفة دوهي أن 
تتحقق في قلبك حقيقة” الواجود 6 َف العم كما هو . اي تعرفه كما 
يعر فه الله تعالى فاذا عر فته كما يعرفه الله هد 
ونمت الوسحدة بين العارف والمعروف واصبح كل ما قِ هذا العالم جح 
الحظة ما أو برهة ما شيئاً واحدا : هو هو ! هذا الطور لا يجوز : 
بوصف » فاذا بلخه احدهم وجب أن ينشد : 

وكان ماكان نما لست أذ كرّه »ع فظن يرا ولا تسأل' عن الخخير "23 . 

ولعل هذه الخال هي الي دفعت الحلاج الى القول : «انا الحق*"' » 
و ليس في اللبة الا الله ! » ودفعت اللحنيد الى ان يقول : وسبحاني ! © . 
ولكن السهرورديٌ يتأول :ذلك ويقول : إئما قالوه حكاية عن الله تعالى » 
اي البما قالا : (يقول الله) : «انا الحق ... سبحاني 6" , 

اما ثمرة هذه المعرفة فهي المكاشفة بلغة الصوفيين » يعنون بذلك ان 
د الصوني لبه من لق فيطع لبان درله كل شيء ؛ وراك الح 
لا بنفسه بل لأن الله عز وجل شرق على قلوب أوليائه يبذه المعرفة الالفية . 
ولقد زادوا القول توضيحاً فقالوا : بل القلب يصبح لا شيء فيه الا" الله : 


مكانّك من قلي هو القلب كله » . فليس لشي ع فيه غيرك موضع (4) 


وفالعارف أذن مه أدرك حقيقة ١‏ جود ما عليه وأدركها 
من جو في 
بالله . وليست حقيقة الوجود شيئاً غير الله ! 


. والبيت لابن المعاز‎ . 7٠١ المنقدذ ص‎ )١( 
. 7852 784 (؟) الحق هر الله عز وجل » المع‎ 
47؟.‎ : ١ عوارت المعارث‎ )0( 
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اتوسع والمطالمة 

كتاب الزهد لاحمد بن حنبل ( تصحيح عبد الرحمن قامم ) ) 
القاهرة ( مطبعة أم القرى ) بلا تاريخ . 

الطريق الى الله أو كتاب الصدق » تأليف أي سعيد الحرّاز ( نشره 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة » بلا تاريخ . 

- اللمع في التصوّف لأبي نصر السرّاج ( نشره نيكلسون ) » يدن 
45 م. 

كتاب التوهم للحارث المحاسي ( نشره آربري ) ؛ مصر /15127 م. 

الرعاية لحقوق الله للحارث المحاسبي ( نشره عبد الحليم محمود وطه 
عبد الباقي سرور ) » القاهرة بلا تاريخ . 

قوت القلوب لابي طالب المكتي » القاهرة ١ه"11‏ ه- 1985م ؛الخ 

الرسالة القشيرية لعبد الكريم هوازن القشيري » اثفاهرة ( الباني 
الحلبي ) 105 م > 154١‏ م الخ . 

التعرف لذهب أهل التصواف لني بكر محمد الكلاباذي ( نشره 
عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرور ) »؛ القاهرة ١78٠‏ مع- 
٠155ام.‏ 

طبقات الصوفية لأبي عبد الرحمن السلمي ( تحقيق نورالدين شريبة ) 
القاهرة 1/7 م “1951 م . 

حلية الاولياء لأبي نعيم الاصفهاني . 

التصوف في الاسلام » تأليف عمر فروخ » بيروت 1"45 هم- 
/1551م. 

التصوّف الاسلامي في الادب والاخلاق » تأليف زكي مبارك ؛ 
القاهرة 'الا"1١‏ ه- 1584م . 

الحياة الروحية في الاسلام » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
4" مح هم 14ؤا م8 


ولوث 


تقريب الاصول لتسهيل الوصول لعرفة الرسول » تأليف أحمد 
زبي دحلان » القاهرة 1749 ه. 

التصوف عند العرب » تأليف عزّت عبد العزيزء بيروت 1978 م. 

الراث الروحي التصواف الاسلامي في مصر » تأليف عبد المنعم 
خفاجة ٠‏ القاهرة بلا تاريخ . 

من أعلام التصوّف الاسلامي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة 


كعقام. 
شخصيّات صوفيئّة » تأليف طه عبد الباقي سرور ء القاهرة 1754م 
-م11١1م.‏ 


التصوف في الشعر العربلي : نشأته وتطوره الى القرن الهجري الثالث 
تأليف عيك الحكيم حسان » القاهرة 6 م. 

المدائح النبوية في الادب العربي » تأليف زكي مبارك » القاهسرة 
4 هه ه1517 م6. 

راجع أيضاً المصادر والمراجع في ترجمة الغْرّالي" وفي التصوف المتطراف 


لك 


جد الا لام العَرْايَ 


كان محمد بن محمد » والد الامام الغزَالي” » رجلا ميا فقيرً يزل الصوف 
ويبيعه في دكّانه بطوس . وكان رجلا" صالا يجالس المتفقئهة ويحضير مجالس 
لوعظ ويألف الصوفية . ويبدو أنه لم 'يرزق بابنيه أبي حامدٍ محمدروأبي الفتوح 
أحمدٌ باكرا » ثم انه توفي وهما بعد" طفلان. 

ولد أبو حامد محمد بن محمد بن محمد الغزّالي" سنة 4٠‏ ه (88 ٠١‏ م) في 
طوس » وفيها تلقتى علومه الاولى . وقبل أن يتوفقى الغرالي" الوالد أوصى 
بابنيه جاراً له صوفيا بأن يعلّمهما ولو أنفق عليهما كل" ما سيخلفه عليهما من 
الال . 

تقد هذا المال وشيكا فنصح الخار الصوني للغزاليئين بأن يدخلامدرسة 
بأكلان فيها ويأويان » ثم يتعلّمان في أثناء ذلك . وكثيراً ماكان أبو حاملر يقول 
بعد ذلك : طليئا العلم لغير الله فأبى أن يكون ( العلم ) إلا" لله ! 

وتلقى الغزالي الفِقه في طوس » سنة 8458 ه (“"ا/ا١1م)»‏ على أحمد 
ابن محمد الراذكاني . ثم ذهب الى جترجان ودرس على الشيخ أبي القا 
اسماعيل بن ٠سعدة‏ الاسماعيل الحرجاني ( 40/404 ه)» وكان إما 
شافعياً ومحدثا أديياً ؛ وكانت داره مجمع العلماء (ابن الاثير 91:٠١‏ ). 
وعن الشيخ الاسماعيلي علق الغزّالي” التعليقة ( مجموع مسائل في الفقه ) . 
بعدئل ذهب الى نيسابور » سنة "41/7 ه ) وحرس على امام الحرمين أبي المعاي 
عبد الملك الجويني رت 478 ه) علوم الفقه والمنطق واللاصول. وعن 
الحويني أخل الغرًا لي" المذهب الاشعري : كما أخذ التصوّف عن أي علي 
الفضل بن محمد الفارمدي الطوسي (ت /الاوأه), 
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وبعد وفاة الحويني ذهب الغزّالي" الى المسكراء بلاط الوزير نظام الملك 
في ظاهر نيسابور » وكان نظام الملك يقرب العلماة والادياء » فأعلجب 
بالغزالي وعقدرته في _المناظرة ٠‏ وفي سنة 1484 ه (١9١١1م)‏ عيين نظام 
الملك أبا حامد الغرالي” استاذآ في المدرسة النظامية في يغداد » فدخخل الغْرالي 
بغداد شابا في صُفوان الصبا أنيقا في ثيابه مترفا في سائر أحوال حياته . وسّرعان 
ما اشتهر الغْزالي في بغداد وكثر أنصاره وخصومه . وف سنة 446 ه( 917١1م)‏ 
فتك الباطنية بنظام الملك فترك ذلك في نفس الغزالي” أثرا عميقاً من الزن على 
نظام الملك ومن النقمة على الباطنية ( ومن اللخوف على نفسه !) . 

ولم يسمت الغزّالي مقامه وجاهه في بغداد إلا أريع سنوات أو تزيد قليلا” 3 
لأنه جاء الى بغداد حمل في أعصابه بوادر مرض الكدتظ . 

الكنظ )١(‏ أو الغنظ هبوط في القوى الحسمانية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسياً ينسم صاحبه بالقلق والسويداء . وهو يظهر عادة بعد الخامسة والثلاثين » 
ويمتد من ثلاثة أشهر الى ستة. وهو قابل للشفاء . وتتألف مدة المرض من 
رات يتعرض لمريض في أثنامما لأزّمات خفيفة أو حادة » متقارية أو متباعدة . 
ويرافق هذا المرض ضعفئ في الذاكرة وتشتت الفكر مع الزن والتشاوم 
والخرب من تبعات الحياة . والمريض بالكنظ يقل أكله ونومه ويستولي 
عليه خشوع من التقوى والورع . 

ويصف الغرّالي حاله في ١‏ المنقذ »وصفاً مُسْهيياً ثم يقول (ص ؟55): 
«فلم أ أتردد بين تجاذب شهوات الدنيا ودواعي الآخرة قربي من ستة أشهر 
أولّها رجب سنة” مان وتمانين وأر بعماثة ئة. في هذا الشهر جاوز الامر سحد” 
الاختيار الى الاضطرار» اذ قفل الله على لساني حى اعتلقل” عن التدريس 
فكنت أجاهد نفسي أن أحرس يوم واحداً تطبيبالقلوب ا مختلفة. ( الأنين 
ضع الدروس ) . وكان لا ينطق لساني بكلمة ولا أستطيعها البئّة” 0 
أورثت هله العقئلة” ني اللسان حزن في القلب بطل" معه قوة الحضم ورم 
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الطعام والشراب » فكان لا تنساغ لي شربه ولا تنهضم للقمة . وتعدّى ذلك 
الى ضعف القوى حبى قطع الاطباء طمعهم في العلاج» . 

ونصح بعض الاطباء للغزالي بالسياحة في الارض فأناب عنه أنخاه أحمكٌ 
الدويس وا الطائية م غائر عو بزلاذ اي في البعدة من من 10 ( تشرين 
الثاني نوفمبر 46 ٠١‏ ) ووصل الى دمشق ق في مطلع سئة 486 هء ثم تنقل 
نحو سنتين بين دمشق والقدس والخليل ومكة والمدينة . ورجع الغزالي الى 
بغداد قبل أن يدحل الصليبيون القدس في الاغلب » ولكنه استمر في اعتزاله 
التدريس" متنقلا” يبن طوس وهّمذان ونيسابور فيما يبدو . 

وني ذي الحسجة من سنة 144 ( أيلول - سبتمبر 1١١5‏ ) استطاع الوزير 
فخر الملك بن نظام الملك أن يقنع الغزالي بالتدريس في نظامية نيسابور بعد 
الالحاح . وبعد شهر أو نحو ذلك قتل فخر الملك » قتله رجل من الباطنية يوم 
عاشورا من سنة ٠6٠‏ (١١4-1-١١١١م).‏ 

وعاد الى الغدّالي” شيء من الاضطراب فغادر نيسابور الى طوس حيث 
قضى بقية أيامه بحم القرآن وقراءة الحديث وبالوعظ والتدريس . وقد بى 
قرب بيته مدرسة للمشتغلين بالعلم وخانقاهآ للصوفية » فكان يرعاهم جميعاً 
شكراً لله على ما كان قد لقيه هو في مدرسة طوص يوم كان فقيراً يافعاً . 

وتوني أبو حامد الغزّالي في طوس سنة ه٠هه‏ (١1١1م).‏ 

كتبسسه 

بدأ الغرالي التأليف ني فروع الفيقه وأصوله » وني مسائل الحلاف وني 
الحدل » منذ صباه ولكننا لا نجد له كتابا مهم]قبل سنة 4/0 م 4 ٠م).‏ 
ثم انه استمر في التأليف الى آآخحر سنة من حياته : 

- مقاصد الفلاسفة (648107 ه): لا سثل الغزّالي مل لقان 
قال : ليس في الامكان ولا من الإنصاف أن يرد" الانسان على مذهب قبل 
عرضه وتوضيحه . من اجل ذلك وضع كتاب مقاصد الفلاسفة لحكاية مقاصد 
الفلاسفة « من علومهم الطبيعية والالهية من غير تمييز بين البق منها والباطل ؛ . 


يدرك 


غير ان الغزالي خالف أحياناً ما شّرطه على نفسه وكان يقول مثلا” : «وأما 
الأميات فأكثر عقائدهم فيها على غير الحق » والصواب فيها نادر » . 

- مبافت الفلاسفة (5848 م) » رد الغزالي فيه على الفلاسفة وأراد به 
تسويد صفحتهم في نظر العامة وتهديم الفلسفة نفسها . وقصد الغزالي بالتعيير 
وتمافت ١١‏ الفلاسفة » » فيما أرى » تناقض الفلاسفة في أدلتهم وقصورهم 
عن إقامة الأدلة المقنعة على صحة ما يزعمونه من الآراء . 

والذي حمل الغزّالي على الرد على الفلاسفة أنه رأى شبان زمائه الذين 
ررقوا حظاأ قليلا” من الذكاء أو نالو؟ قسطاً يسيراً من العلم يستهينون بأمور 
الدين » ويحتجون لذلك بأن الفلاسفة العظام كأفلاطون وأرسطو ماكانوا يقومون 
عثل هذه العبادات ؛ وبأن كثيرين من غير المسلمين ناجحون في حياتهم الدئيا » 
وهم لا يتقيدون مثل هذه العبادات أيضاً ؛ وبأن هذه العبادات تليق بالجماهير 
الجاهلة » وهم أرفع من هولاء دربجة . 

وأراد الغزالي أن يبين في هنا الكتاب أن المرموقين من الفلاسفة كانوا, 
يومنون بالله واليوم الآتحر ؛ وأن الفيلسوف المرموق أيضاً قد يصيب في آرائه 
الرياضية والطبيعية والسياسية ثم يكون مخطتا ني آرائه الإلمية والدينية . ويره” 
الغزّاني كثيرا مما روي عن كبار الفلاسفة » مما يالف الدين » الى التبديل 
والتحريف اللذين وقعا في نقل كتب هولاء الفلاسفة من اليونانية الى العربية . 

وحصر الغزالي قضايا الفلسفة في عشرين مسألة تدور على المدارك التالية : 
أزلية العالم والزمان والمكان وأبديتها ‏ الله وصفائه ولق العام علم الله 
خخاصة ‏ نظام العالم ومعرفة النجوم للغيب جوهر النفس - المعاد ( الآخخرة ) . 

يبدأ الغزالي بعرض رأي الفلاسفة في القضية المعينة » ثم يورد أدلتهم على 
الحانب الذي يُروكه من تلك القصيه . بعدئذ يورد اعتراضه هو على رأهم ويأتي 
بأدلته على فساد أدلتهم . وهو يعتقد أنه اذا استطاع أن يبيّن فساد أدلتهم 


) 7١7-٠١ راجع مناقشة جامعة ماني كلمة * تبافت ع عند الباحثين المخطفين ( ده بور‎ )١( 
, احمد عبد المادي أ في ريدة‎ 
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وغموضّها في أمر واضح متفق عليه (كروحانية النفس وخطودها مثلا ) » 
فان ذلك سيجعل أدلتهم المتعلقة بأمور دقيقة غامضة ( كخلق الله للعلم , 
وصفات الله » والخلود الحسمائي ) تسقط من ثلقاء نفسها. واسقاط الدليل 
على قضية ما هو اسقاط القضية نفسها. 

ويحب الغزالي أن ينقض براهين الفلاسفة ببراهين مثلها ( بمقدمات ونتائج 
عقلية مستمدة من الرياضيات والطببعيات ) » ولكنه يأني في أكثر الاحايين 
بأدلّة شرعية ( قرائن اجتماعية ولغوية ) . وأدلته قد تكون شخصية كقوله 
(ص 5؟) : و فهذا أخبل أدلتهم . وباللحملة كلامتهم في سائر مسائل الالميات 
أرك” من كلامهم في هذه القضية 6 ؛ أو قوله : « بم تنكرون على من يقول 
( بغير قولكم ) ... ا شرا ىرنس الخ ) . أو يقول ١ص‏ 
.وم مثلا”) : وان الإبصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه ... ولكن العادة 
جارية مخلاف ذلك ؛ وخرق العادات عندنا ( عند الاشعرية ) جائر ). 

وقد تكون أدلته نقلية : استشهاد؟ بالقرآن الكريم وبالحديث الشريف 
وبأقوال الرجال وبأن الفلاسفة مخالفون لكافة المسلمين (ص ١54‏ ©2 96" » 
5 2 راجع كم ع بالا" ) . 

وأكثر أدلته جدلية على مثال أدلة علماء الكلام . وقد يأخذ عدداً مسن 
براهين الفلاسفة كما فعل الاشعري من قبله والمعتزلة من قبل ايضاً . 

المستظهري (588ه)» ويسمسى أيضاً فضائح الياطئية » » ألفه 
تلبية لرغبة الخليفة المستظهر » وذكر فيه عقائد الباطنية ورأيّهم ني الامام 
المعصوم » ثم كفرهم . 

الاقتصاد في الاعتقاد (488 ه) » وهو بحث موجز معتدل في علم 
الكلام ( يبدو أنه تأثّر في تأليفه بكتاب الاشعري : ١‏ استحسان الحوض في 
علم الكلام » ) . ويعني بالاقتتصاد ( الاعتدال ) موقفاً وسطأ يبن الذين جتمدوا 
على التقليد واتتباع ظاهر الشرع بلا تفكير وبين المتفلسفين الذين تطرفوا في 
الآراء والتأويلات حتّى ابتعدوا عن الدين أو تركوه . 
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احياء علوم الدين ( في فرات بعد سنة 484 ه) أوسع كتب الغرالي” 
وأدلها على انتجاهه العمل في الحياة وعلى سلوكه الصوني في العبادة والتفكير 
والمعاشرة . وقد جعله الغزالي” أربعة أرباع تطبع اليوم في أربعة أجراء : بع 
العبادات ١‏ في العقائد والعبادات  )‏ ريع العادات (آداب الأكل ؛ الخلال 
والحرام » الصحبة » العزلة » السّساع والوّجد » الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر » الخ ) - ربع المهلكات ( شرح عجائب القلب». رياضة النفس » كر 
الشهوتين » آفات اللسان » ذم الغضب » ذم الدنيا » الخ  )‏ ريع المنجيات 
( التوبة » الصبر والشكر » الفقر والزهد » التوحيد والتوكل » ذكر الموت 
وما بعده ) . 

والذي نلاحظه أن هذا الكتاب كتاب فقِه وأخلاق ممزوجين بالتصوّف . 
وفي هذا الكتاب عدد كبير من الاحاديث لا يَعمرفها رواة الحديث » منها ما 
هو صحيح الى جميل” مثل اطلبوا العلم ولو في الصين ١6‏ » ومنها 
غير ذلك ؛ كما أن فيه آراء عبقرية الى جانب استطرادات ليست كذلك . 
ويبدو لي أن تألبف « الاحياء » قد امتد” زمنا طويلا” قبل أن يشعر الغرّالي” 
بعرضه وبعد ذلك : فالفصول العبقرية تعود الى الفترات الي كان الغزّالي فيها 
في اعتدال وصحة » والاستطرادات الي هي غير ذلك كانت زِتاجٌ الازمات 
المرضية الي كانت تمر به. 

أيها الولد ( بعد الاحياء » 60١‏ ه) . ان واحداً من الطلبة المتقدمين 
لازم الغزالي ثم اشتغل بالتحصيل (على نفسه ) حبى جمع دقائق العلوم . ثم 
انه كتب الى الغزّالي يسأله عن العلم النافع في الآخرة حبى يتمسّك به ويترلك 
ما سواه. فكتب اليه الغزالي” هذه الرسالة يخاطبه فيها بقوله : أمها الولد”» 
مرة بعد مرة . ويفتتح الغرّالي الرسالة بقوله : ان النصح يوّخل من معدن 

)1١(‏ إحياء علوم الدين ١ : ١‏ ؛ راجع مصباح الظلام ٠١١ : ١‏ ؛ المنني ؟7 » التصوف في 
الاسلام 4٠‏ . ذكر القاضي ابو بكر بن ألعر .بي أن الغزالي كان يقول سن نفسه : أنا مزجى البضاعة 
( قليلها أو رديئها ) في الحديث ( موافقة صسيح المنقول لصريح المعقول لابن تيمية  : ١‏ ) . 
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النبوّة ؛ فان كان قد بلغك منه شيء فأي حاجة لك في نصيحني » وانلم ييلغك 
فماذا -عصّلت في تلك السنين الماضية ! » 

المنقذ من الضلال ( 505 ه) . في هذا الكتاب يتناول الغزّالي الكلام 
على الاحوال الي تقلّب فيها في مرضه قبل أريع عثشسرة” سنة . فالكتاب ليس 
«يوميات ٠‏ بل «ذكريات » . على أن الغزائي قد أجاد وصف مرضه في 
هذا الكتاب الصغير ودوّن خلاصةٌ آرائه الدينية والفلسفية وتعرض للشلك” 
الفاسفي الذي كان قد عرض له » كما يقول هو ؛ وجاء بأحسن تعليل للمعرفة 
الجِسَيّة والمعرفة العقلية والمعرفة اللددّسية . ويبدو لي أن الغزالي قد بدأ هذا 
الكتاب الموجز الواضح في فترة من فتّرات الصحة » ثم دهمته أزمة قبل أنيتمله . 

- ال مستصفى (أول سند #ا9هاه) يي علم أصول الفقه . 

قال ابن خلدون ( المقدمة 815): و وكان من أحسن ما كشب فيه المتكلّمون 
( في علم أصول الفقه ) كتاب البرهان لإمام الحرمين ( امسويتي ) والمستصفى 
للغزالي » وهما من الاشعرية ». 

إخام العام عن علم الكلام ( بين 504 و 06 ه) وفيه يو كند العزّالي” 
صحّة مذهب السلف في ما يتعلّق بذات الله وصفاته وأفعاله » ويرد” على 
التشوية والمُجسّمة . ويبدو أن الغرّالي قد رّجع ني هذا الكتاب عا كان قد 
سمح للعامة به من الحوض ني علم الكلام ( راجع »فوق ءص 484 س ). 

متأمسه 

الغزّالي” مفكثر عبقري لا ريب في ذلك ؛ وهو ذكي محيط بمقالات الفلاسفة 
كما نجد في كتبه » نافل البصيرة في المجتمع وأهله كما نرى في أحكامه . ولم 
يكن الغزرالي مقتدراً في الرياضيئات والطبيعيات » ومع ذلك فقد أنحذ منها 
أمئلة وأقر بصحّة براهينها . أما في المنطق والفلسفة الخالصة فكان علماً من 
أعلامهما . غير أنه استخدم المنطق لنصرة الدين وحمل على الفلسفة لأنما “تضل” 
ذوي الاستعداد العقلي القاصر . 

والغزّالي" شخصية عجيبة : أذكر قبمة العقل في المعرفة » وي المعرفة الدينية 


يلك 


خاصة » ثم نصر الدين بالعقل . وهاجم الفلسغة وأراد تهديمها ثم استعار براهينها 
للدفاع عن الدين . ثم انه أدخل الرد” على الفلاسفة في العقائد وكفر من يذهب 
الى رأي الفلاسفة في صفات الله وقِدّم العام وعلم الله خاصة والحلود 
الروحاني والحسماني » مع أن رأيه في التصوف العمل" والتقى . ( راجسع 
المقدمة ثم » /887 ) . 

لم يقصد الخرالي" أن يوجد مذهباً دينيآ ولانظاماً فلسفياً كماكان شأن الامام 
علي" أيضاً -. لأنه كان يرى أن الاسلام هو الملحب الصحيح والنظام الوحيد 
في الحياة وفي التفكير . وكان هدقّه الأول ووكنداه أن يدافع عن الاسلام ني 
وجه الحركات الدينية والسياسية وأن يحمي العامة من أخطار الفلسفة على أعانهم 
وعلى تمسكهم بأوامر الدبن . من أجل ذلك كله استحق من معاصريه لقب 
خجة الاسلام » ولا يزال يستحقه . 

ومع رغية الغرّالي' في الدفاع عن الاسلام » ومع خوفه الشديد من الحصوم» 
فانه كان غير مجانب للحق في الرةٌ على من رد عليهم . ان عداءه للفلسفة 
والفلاسفة لم يمنعه من أن يقر لهم بوثاقة البرهان وصحًة الآراء في فنون العلم 
والفلسفة الا في الالهيات . 

وكان تأثير الغرّالي" في الشرق والغرب عظيماً جداً » ومنل أيامه هو ؛ ممٌّ 
اختلاف آزاء العلماء والمفكترين فيه في كل عصر . 

مجمل فلسفته 

م يحاول الغزالي”" أن يوجد مذهيآً دشآ ولا نظاماً فلسفياً » ولا أن يسوي 
أيضاً بين الدين والفلسفة . ان الفلسفة عئده ضلال ؛ واللق اما هو في رجوع 
الانسان في كل شيء الى قول الدين : الى القرآن الكريم وحديث رسول الله 
والى أعمال السلف . واذا نحن قلنا فلسفة الغزالي فائما نعي أسلوبه في معابفءة 
القضايا العقلية من وجهة نظر الدين : 

:) "١ (النقذلهة؟‎ قطتملا)١(‎ 

يرى الغوّالي أن المنطق « هو النظر في طرق الادلّة والمقابيس ومقدمات 
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البرهان . وهو علم محمود ولا صلة له بأمورالدين نفيآ ولااثباتً . وللمنطق آفتان 
( عيبان » ضرران ) : انه لا ينصح في الامور الدينية ؛ ثم ان الذي يدا 
دراسة المنطق ويرى فيه وضوحاً وصحة” براهين يظن أن ما ينقل عن المناطقة 
الاولين من الكفر كان مويدا بمثل هذه البراهين فيتبنهم في كفرهم 

واستعرض الغرّالي طرق المعرفة فوجدها أربعة أ عمسا عل الانيد: 
أما و التقليد » ( أخخل الرأي واحدا عن واحلر سَبِقَهُ ) فكان الغزالي قد رفضه 
م توقف برهة في الدين الذي كان قد أله تقليدا عن أبويه . 

ثم قال (المنقذ 165) : ووانلحصرت أصناف الطالبين ( طالبي المعرفة 
والباحثين عن الحق ) عندي في أريع فرق : المتكلمين ( الذين يحكمون بالرأي 
على غير بج مقن ضرورة" ) والباطنية ( القائلين بأخيل العلم والمعارف عن 
الامام المعصوم ) والفلاسفة (الذين يعرفون من طريق المنطق والبرهان ) 
. والصوفية ( الذين يعرفون بالكشف والمشاهدة ) . وقد رد الغزّاي جميع هذه 
الطرق الا طريق الصوفية . 

الشك واليقين 

يذكر الخزالي" أنه شعر بوطأة المرض (المنقذ 54 ) في رجب سنة 584 
(تموز- يوليو ه4١1‏ ) » ولا ريب في.أن ذلك المرض كان قد بدأ فيه فعلا” 
قبل ثلاث سنوات على الاقل . ويقول لنا الغرّالي" ( المنقذ ه - 4 ) إنّه كان من 
قبل أن يبلغ العشرين 407٠(‏ هس لالا١٠‏ م) يشلك" في صحة اعتناق الدين 
بالتقليد ويحاول أن يصل الى حقائق الامور فلا يستقيم” له على حقائقها برهان” 
ولا دليل عل أن الازمة القيقية الي مرب اللي بجامت مع مرضه ( راجع 
المنقذ 1١‏ ) . ومع أننا نجيز أن يكون بين مرضه وبين شكنّه صلة” وثيقة » فائتا 
نعتقد أن كثيرا من التخريج المنطقي لدخوله في الشك وخخروجه منه الى اليقين 
كان نتاج فترة متأخحرة من فرات صحته » لآن الغزَالي" يروي لنا قصة مرضه 
وملابسات ذلك المرض بعد أريم عمشسرة سنة” من اشتداد وطأة ال مرض عليه . 
ثم اننا ندرك منذ مطل ع كتاب المنقل أن الغزالي عازم على أن يصل الى الصوفية. 
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دن قل أن يبدأ محكاية قصة الشلك . 

مرض الغزالي" : نطاقه وآثاره 

بالرجوع إلى ما وصفغه الغزالي من أعراض مرضه » وبما نعرفه من صدق 
الغزالي وأمانته وإخلاصه ومقدرته أيضا » نقطع بأن الغزاللي كان مصاباً 
بالكنظ أو الغنظ » وهو مرض نفسي في الأكثر يظهر على ذوي الانجام 
الديى المتطرف . 

ومع أن معنى الغنّظ "١‏ أن الكنتظ''' هو الهم اللازم ؛ أو هو أن يشرف 
الإنسان على الموت من الكرب ثم يلفلت منه » فإننا لا نجد في هاتين الكلمتين » 
فيما بين أيدينا من القواميس » معى المرض صراحة"9؟. ولكن صديقي 
الدكتور عبد الرحمن اللبان » الطبيب الاختصاصي للأمراض العصبية » لفت 
نظري إلى جملة في كتاب وعيون الأنباء في طبقات الأطباء » (©4) هي : 
«... واحتجوا بامرأة كانت بمصر وكانت شديدة الحزن والهم مبتلاة بالغنظ 
والدذود » ومح ذلك كانت ضعيفة المعدة وصدرهامملوء أخلاطاً رديثئة » وكان 

الكنظ أو الغنظ هبوط في القوى الحسمانية والعقلية ينتج اضطرابا 
نفسيا *) يتسم بالقلق والسويداء . ويرجع هذا المرض في الأصل إلى عامل 
وراني . وربما ظهر أو قوي في زمن الطفولة » وعلى أثر صدمة نكسية » 
في الأكثر . غير أنه في العادة يظهر بعد الثلائين » وخصوصاً بين اللخامسة 
والأربعين وبين الخامسة والحمسين » وعلى الأخص عند النساء لاتصال هذه 

0( تاج العروس 71١:26‏ . 

() راجع استعراض ما جاء في هلين االفظين من -حيث اللفة . 

(4) عيون الأنباء في طبقات الأطباء ١‏ : ه . 

(0) .777 ,5ط ملت رعساءلل346 له ممنامودم مطا زه عاممطادعء1 4م 

: 15 1884 ,1947 دمكده1 ,قدمهو1لطدء لق1ل1346 0:10:00 ,عملمط 


رطا80 .854 سه م511 .15 ,35م2©-2ه14276 ,177 زط وتاقتطاءئزوم لتمعتمنات 
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الحقبة عندهن بسن اليأس . وعتد هذا المرض من ثلاثة أشهر إلى سئة » وهو 
قابل للشفاء التام » ولكن شفاءه لا ,كنع من عودته مرة بعد مرة . م لبن 

من الضروري أن تكون حالة المريض به على وتيرة واحدة من السوء ؛ بل 
قد تتألث مدة المرض من فترات يتعرض المريض في أثنائها لأزمات خفيفة 
أو حادة » متقاربة أو متباعدة . وقد تب عليه فترات يبدو فيها كا 
أما إذا كانت الإصابه خفيفة فقلما يشعر بها صاحبها » وقلما يظهر عليه 
آثار منها . 

في أوائل هذا المرض ء أو في الأحوال الخفيفة منه » تضعف الذاكرة 
ويتشتت الفكر » ويفقد المريض لذة الاهتمام بأمور الدنيا إذ لا يرى لها قيمة 
لأنها تكون عنده » ني حالته تلك » أموراً عارضة زائلة . ثم هو يأبى “بل'ل” 
المهد ويتخوف من حمل التيعة . ويرافق ذلك كله حال من الحزن ومن 
الشقاء البادي ؛ ثم “تلح على المريض ذكريات المامي وتتجمم له الأخطاء 
اليسيرة » وتتبدكى له أحواله الحاضرة كثيرة السوء فيقنط من كل نحسن آني 
أو مقبل ويستولي عليه قلق شديد . 

ويكون المريض في هذه الحال بطىء التفكير ثم “يعجز عن معابلخة الموضوعات 
جملة » بينما يستمر تأمله في أحواله الشخصية ناشسطأ فتتوارد عليه الحواطر 
الموللة بلا انقطاع ؛ ثم إنه يبسن عن عن الحزم ني الأمور الي تعرض له . وكذلك 
يقل كلام المريض وتندر عناطبته للآتخرين » ولكنه يظل في العادة ميالا” إلى 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآخرين . وترى المريض تنتابه الأفكار 
السّود لكثرة ما يحاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية » أو تراه يندب 
سوء حظه ويلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح في ماضي حياته . وتتراكم 
تلك الأفكار السود عليه » وتنجسم أمام عينيه وخياله سيئات بيثته فيستسلم 
للقلق والقنوط . 

وتكثر أوهام المريض فيترجّح بين الشك والاقتناع » في أمور كثيرة ؛ 
مراراً في اليوم الواحد أو في أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد نظل بصيرته 
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نافذه وأحكامه صائية مالم تثقل حاله . والأوهام في الواقع نتيجة ملازمة 


من المستقبل . ويرافق تلك الأوهام في المريض قلق شديد على نفسه وأسرته ؛ 
فإذا اشتد قلقه لم تنفع القرائن والحجج حينئذ في تبديل شيء من اعتقاداته 
الخاطئة في نفسه وي ليثته . 7 

وتتعاظم الأوهام فتنتج في المريض مركب نقص » فيشعر المريض في نفسه 
أنه أعظم الناس ذنباً وأكثرهم شقاء » أو يرى نفسه مُهملا في بيثته فيريد أن 
يبتعد عن أعين الناس . وربما خُمَيْلَ إليه » ني غير الإصابات اللحفيفة العادية » 
أن الناس يحتقرونه أو يضطهدونه » أو مهم يضايقونه بتتبع أعماله فيشير ون 
إليه إذا مر بهم ويتهامسون عليه » أو يبثون عليه العيون ليتجسسوا أخباره . 

ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وكلما زادت حالته سوءاً قل نشاطه . وقد 
لا يتأثر نشاطه بالمرض ء ولكن إنتاجه يبطىء ويقل » فإذا أعماله العادية 
تقتضيه ني إنجازها وفتآ أطول من الوقت الذي كانت نحتاج إليه في أيام صحته . 
وأعظم أخطار الأنواع الحادة من الكنظ محاولة الانتحار . 

ويضطرب نوم المريض بالكنظ فيبطىء إغفاوه ويخف رقاده ويقصر » 
ثم لايتعقب ذلك النوم الحفيف القليل المضطرب استجماماً في البدن أو في الفكر. 
وكذلك يفقد المريض الشهوة إلى الطعام فلا يأكل إلا قليلا” لشعوره دائماً 
بالامتلاء فيقل وزنه لقلة طعامه . ويصيب المريض عادة إمساك خفيف » 
ولكن المريض يقلق كثيرا: بسبب هذا الإمساك ثم ينسب إليه نتائج أكثر 
خطرا مما يجب . وني النساء يخف الحيض أو ينقطع » ثم تميل المرأة إلى [همال 
زيتتها . أما التوق ابلشي فيخف كثيراً . 

وليس من الضروري أن يعم هذا المرض جمم المريض كله بأعراضه » 
بل قد يقتصر على إفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
انمجاها دينيآ في سلوكه » ويستولي عليه خشوع من التفوى والورع » من غير 
تعصب ذم أو تشدد في غير موضعه . 
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قصة الشلك" واليقين عند الغزّالي” 


على أن قصة الشك واليقين عند الغرَالي ة قصة بارعة تنكشف عن عبقرية 
صحيحة » سواء” أكانت تلك القصة حكايق” حال تاريضية” أو كانت مسرحيئة 
فّية . قال الغزالي (المنقذ ل9-1): 

« وقد كان التعطش الى درك حقائق الامور دأبي وديدتي » من اول 
أمري ورَّيّعان حمري » عريزة” وفطرة من الله وضعتا في جبلي » لا باختياري 
وحيلي ؛ حبى انحلت عبي رابطة التقليد وانكسرت علي العقائد الموروثة على 
قرب عهد يسن الصبا : اذ رأيت صبيان النصارى لا يكون لهم نشوء الا على 
التنصر » وصبيان اليهود لا نشوء” لهم الا على التهود » وصبيان المسلمين لا 
نشوء لحم الا على الاسلام . وسمعت الحديث المروي عن رسول الله صلى الله 

عليه وسلم : كل مولود يولد على فطرة الاسلام » فأبواه يبوّدانه وينصرانه 
وعجسانه . 

فتحرك باطي الى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العارضة 
بتقليد الآباء والاستاذ ين و ( الى ) التمبيز بين هذه التقليدات» وأوائثها تلقينات؛ 
واي غبيز علق من الباطال اخعلاقات . فقلت في نفمبي : اولا" ؛ إنما مطلبي العلم 

ثق الامور » فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هي . فظهر لي ان الحلم اليقيبي' 
هو الذي يتكشف فيه المعلوم انكشافا لا يبقى معه ريب ولا يقاربه إمكان الغلط 
والوهم » ولايتتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من الخطأ ينبغي ان يكون 
مقارناً لليقين مقارنة” لو تحدتى باظهار بطلانه مثلا” من يقلب الحجر ذهياً والعصا 
تُعبانا لم يورث ذلك شكا وانكاراً . . فافي اذا علمت ان العشرة اكثر من الثلاثة ؛ 
فلو قال لي قائل : بل الثلاثة (أكثر ) » بدليل اني أقلب هذه العصا ثعباناً 
- وقلبها » وشاهدات ذلك منه لم أشك” بسببه في معرفي ولم محصل لي منه 
الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فأما الشك في ما علمته فلا . 

ثم علمت ان كل مالااعلمه على هذا الوجه ولا اتيقنته هذا النوع من 
اليقين فهو علم لا ثْقة به ولاأمان ممه ال عل لا الات فسن لمجي 
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فقدان الثقة بالمقاييس الألوفة 

ويتابع الغرّالي الكلام في علوم نفسه وفي فقدان ثقته بالمقاييس المألوفة 
فيقول (النقذ :)١5-5١‏ 

ثم فتشت عن علومي فوجدت نفسي عاطلا” عن علم موصوف هذه 
الصفة ( باليقين الذي لا يخالطه شك ) الا في الحسينات والضروريات . فقلت : 
الآن بعد حصول اليأس لا مطم في اقتباس المشكلات إلا من اللمليئات وهي 
الحسيّات والضروريات . فلا بد ( اذن ) من إحكام ( هذه ) اولا” لأتيقتن 
(إذا كانت ) ثقني بالمحسوسات وأماني من الغاط في الضروريات من جنس 
ماني الذي كان قبل” في التقليديات » ومن جنس أمانرأكثر الخلق ني النظريات » 
أم هو أمان” محقق ... 5 

« فأقبلت يمد" بليغ أتأمل المحسوسات والضروريات وانظر هل عكن 
أن أشكتك نفسي فيها ؟ فانتهي بي طول النشكك إلى أن لم تسمح نفسي بتسليم 
الامان في المحسوسات أيضاً . واخخدذ يتسع هذ الشك فيها ويقول : من أين 
الثقة بالمحسوسات واقواها. حاسة البصر وهى تنظر الى الظل فتراه واقفاً غير 
متحرك ونحكم بنغي الحركة ؟ 59 بالتجر بة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف 
انه يتحرلك وانه لم يتحرك دأفعة وبغتة بل على التدريج ذرّة” ذرة حى لم نكن 
له حالة وقوف . وتنظر الى الكوكب فتراه صغيرا في مقدار دينار » ثم الادلة” 
الهندسية تدل على انه اكبر من الارض في المقدار . هذا وامثاله من المحسوسات 
يحكم فيها حاكم الجس” باحكامه ويكذبه حاكم العقل ويخونه تكذييآ لا 
سبيل الى مدافعته . 

و فقلت : قد بطلت الثقة بالمحسوسات ايضاً » فلعله لا ثقة الا بالعقايات 
الي هي من الأوليات » كقولنا العثثرة” اكثر من الثلاثة ؛ والنفي والاثبات 
لا يجتمعان في الشيء الواحد ؛ والشيء الواحد لا يكون حادثاً قديعاً » موجوداً 
معدوما » واجباً تحالا” ( ني وقت واحد ) . فقالت المحسوسات : بم تأمن ان 
تكون ثقتك بالعقليات كثقتك بالمحسوسات » وقد كنت واثقاً بي فجاء حاكم 


54 


العقل فكذ”بي . ولولا حاكم العقل لكنت تستمر على تصديقي » فلعل وراء 
احراك العقل حاكما آخر اذا تل ىكذ ب العقل في حكمه كما نجى حاكم العقل 
فكذ”ب الحس” في حكمه . وعدم تل ذلك الادراك لا يدل على استحالته » . 
رجوعه الى الصوفية 
ولما فقد الغزالي الثقة يجميع طرق المعرفة الواعية ( التقليد والحس والعقل ) 

لم يبق له سبيل الى طلب اليقين . أما اذا كان هنالك يقين » فيجب أن يسقط 
هذا البقين عليه من غير طلب له ومن غير شعور بمصدره ( قبل أن يسقط 
عليه ) . وهذا هو الذي اتفق للغرّالي . ثم استمرٌ الغزالي في وصف رجوعه الى 
اليقين فقال (المقل (؟١١-54١):‏ 

: فتوقنفت النفس ني جواب ذلك قليلا” » وأيندت إشكاها بالمنام وقالت‎ ٠ 
» اما “ثراك” تعتقد في النوم اموراً وتتخيل احوالا" » وتعتقد لها ثباتاً واستقراراً‎ 
ثم تستيقظ فتعلم انه لم يكن للمميع مستخيئلاتك ومعتقداتك اصل وطائل ؟‎ 
فبمع 7 تأمن أن يكون جميع ما تعتقده في يقنطتك بحس" او عقل هو ححق‎ 
بالاضافة الى حالتك هذه ؛ لكن يمكن أن تطرأ عليك حالة ( جديدة ) تكون‎ 
نسبتها الى يقنظتك كنسبة يقظتك الى منامك » وتكون يقظتك نوما‎ 
بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تلك الخالة تيقنت ان جميع ما توهّمته بعقلك‎ 
: خيالات' لا حاصل لا » او لعل” تلك الخالة ما يداعي الصوفية أنه حالتهم‎ 
اذ يزعمون انهم يشاهدون  اذا غاصوا في انفسهم وغابوا عن حواسهم د احوالا”‎ 
لا توافق هذه المعقولات . ولعل تلك الخالة هي الموت ء اذ قال رسول الله‎ 
صلى الله عليه وسلم : الناس نيام" فاذا ماتوا انتبهوا . فلعل الحياة الدنيا نوم‎ 
بالاضافة الى الآحرة » فاذا مات الانسان ظهرت له الاشباء على خلاف ما‎ 
. يشاهده الآن‎ 

«فلما خطرت لي هذه الحواطر انقدحت (اي ثبتت هذه الحواطر 
اشع نالسر عونك للك مدا لل 0 إن لذت 

( دفعة ذلك الشك ) الا بالدليل . ولم يمكن نصب الدليل الا من تركيب العلوم 
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الاولية » فاذا لم تكن ( تلك العلوم الاولية ) مسلّمة لم يمكن تركيب الدليل . 

فأعضل هذا الداء ودام قريب من شهرين انا فيهما على مذهب السفسطة ‏ 

يحكم الحال لا يحكم النطق والمقال » حى شفى الله تعالى من ذلك المرض + 

وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة” 
موثوقا بها على أمْن ويقين . وم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام ؛ بل 
بنور قذفه الله تعالى في الصدر . وذلك النور هو مفتاح اكثر المعارف » . 

حقائق هذا النص : 

أ) قبل أن نحكم على أمر يجب أن نكون واثقين من المقياس الذي نقيسه به . 

ب ) إننا لا نعرف مقياسا نقيس به أحكام العقل . ولكن" جهءنا بمثل هذا 
المقياس ليس دليلا” على فقدانه . 

ج ) اذا فقد الانسان الثقة بالمقايبس اللألوفة استحال عليه اقامة الدليل على 
صحة الامور » فيبقى في الاضطراب والحيرة . ومن المحال أن يعود الانسان 
الى ما كان قد أنكره فيجعله مقياساً من جديد . 

د ) ان النفس المريضة يجب أن تعود الى الصحة حى تصبح مستعدة لتقل 
مقياس جديد . 

ه ) ان اليقين عاد الى الغزّالي بنور قذفه الله في قلبه من حيث لاا يدري . 

و )ان هذا النور المقلوف في القلب أعاد الى النفس ثقتها بالضروريات 
العقلية (آخر المقاييس الي فقد العزالي" الثقة بها ) ؛ والثقة بالضروريات 
العقلية أعادت الثقة بالمحسوسات .؛ والثقة بالمحسوسات أعادت الثقة بالرواية . 

ان للضروريات العقلية نطاقها الذي تتصح أحكامها فيه (كقواعد 
المندسة فامها تصح بالعقل ولا تصِح بالحس” ) . وكذلك للحس نطاقله الذي 
تصممّ أحكامه فيه ( فنحن نرى الشمس التي يزيد قطرها خمسين ضعفاً على 
قطر الارض دائرة لا يزيد قطرها على عشرين سنتيمترا في رأي العين . وهذا 
صحبح بالاضافة الى المسافة الي بيئنا وبين الشمس . ولا يمكن » في نطاق 
القوانين البصرية » أن نرى الشمس ونحن على أرضنا الا يبذا الحجم ) . 


وكذلك الدين فان له نطاقته الذي “نصح فيه أحكامه الأخو ذة بالوحي . 
قد تصح أحكام الدين من طريق الحس ومن طريق العقل» 
ولكنّها لا نجب علينا ولا تنقبل الا من طريق الشرع ( بالوحي من الله على 
لسان ني ) . 

امت ( المنشذ /51 --89؟ ) : 

« ليس يتعلق شيء منها ( من الرياضيات ) بالامور الدينية نفياً وإثباتاً , 
بل هي أمور برهانية لا سبيل الى مجاحدتها بعد فهمها ؛. ولكن” لما آفتين : 
ع ع لس د ا أن براهينهم 

ثر علومهم ( في الاليّات مثلا”) صحيحة أيضاً فيتبعهم ني الاليّات 

0 . أما 45 الثانية فنشأت من صديق للاسلام جاهل ظن" أن الدين ينبغي 
أن يسنصر بانكار كل" علم منسوب الى الفلاسفة حى .حسابراللسوف والكسوف 
فيظن الشبّان أن قول هذا الرجل الفقيه هو قول الدين » فيتّفِرون من الدين نفسه . 

(") الطبيعيّات (المنقذ #051 ) : 

والطبيعيات هي البحث في الااجسام المفردة والمركبة كالمعادن والنبات 
والحيوان . ومن الطبيعيات أيض؟ علم الطب . والغزالي” يرى أنه لا شيء من 
ذلك مخالف للدين الا أمر واحد هو قول الفلاسفة بالسببية المادية » بيئما هو 
يرى أن مظاهر الطبيعة كلنّها مسخّرة لله » وأن شفاء الامراض يككون بارادة 
الله لا بالأثر الطبيعي الذي يحدثه الدواء في جسم المريض . 

5 الاخات هام 

وجنه الغزّالي جميع اهتمامه الى الاليّات لأنما هي الي توجب ايماناً أو 

كفرا في الا نيا » وفيرا أو خسراناً في الآخرة . ورأي الغرّالي” في الالحيات 
هو رأي الأشعرية » رأي أهل السنة وابلدماعة » رأي الدين . وكل" ما تنطوي 
عليه لات راجع عند الغرالي” الى الله وحده . 

(أ) ان الله موجود ؛ ولا علّة لوجوده » بل هو علة كل شيء . ووجوده 
معروف بالعقل لأنه سبب كل” شيء » ولا يمكن أن يكون في الوجود شيء 


ةهء١‎ 


بلا سبب . وبما أن الاسباب لا يجوز أن ترتقي بلا نهاية » فقد وجب أن 
تقف عند علة أولى هي الله . ثم ان وجود الله معروف من طريق الوحي . والله 
واحد لأنه لا يحوز أن يكون في الوجود اثنان لا علة لهما . 

والله ذات وله صفات كللها قديمة ؛ ولكن بعضّها غير زائدة على الذات 
كالازلية والوحدانية » وبعضها زائدة على الذات وهي : الحياة والقدرة والإرادة 
والعلم والبصر والسمع. والكلام . 

والله خالق العالم من العدم خلن ماده وصورقة 6 وخطاق جميع ها فيه ؛ 
بختياره وارادته . والزمان من جملة العالم خلقه الله أيضاً . وال" قادر لا 
يعنجزه شيء . وهو عالم بكل" شيء من الكليئات وايلزئيات يعلمها قبل 
أن توجد وبعد أن تواجد ؛ وهو أيضآ مريد يفعل ما يشاء ؛ ولا يتجب عليه 
أن يراعِي مصلحة خلقه » اذ هم تملكُه ان شاء أنعم عليهم وغفر لهم وان شاء 
أتعسهم وعذابهم ولا يسأل عنًا يفعل . والله “مرئي يوم القيامة . 

( ب ) والملائكة حق ؛ واللوح المحفوظ حق » وجميع الكائنات ثابتة 
(هدولة ) فيه » ومنه يعرف الانبياء الغيب ويل إلتهم الوحي ( نبافت 
الفلاسفة 751-155٠‏ ) . 

( ج ) والنبوّة حق من عند الله ؛ والله يطلع الانبياء على اسرار السموات 
والارض وعلى الغيب ( تبافت الفلاسفة ه17 , 15٠‏ 751 ). وهم يأتون 
بالشرع من الله لحداية الناس وتعريففهم الخير . 

( د ) والانبياء موسدون بالمعجزات ( تبافت 19 ) الخارقة للعادة مثل : 
قلب العصا حيّة (لموسى ) واحاء الموتى ( لعيسى ) وشق القمر (لمحمد ) » 
كما يجوز أن يملقى نبي ني النار فلا يحخترق ( مثل ابراهيم ) » وذلك كلله غير 
مستبعدك » بل هو ثابت (راجع سهافت ١/اا‏ _؟ل/ا! ع ”787 وما بعدها » 
اع 0/ا). 

(د ) وأنكر الخزالي” السببية لِيِفْسَحَ مجالا” المعجزة . 

برى الغزالي أن السببيّة تناقض القضاء والقدر . ثم ان اقتران حادثتين أو 
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تعاقبهما ليس دليلا” على أن الثانية منهما مسببة عن الاولى ٠‏ مثل : الشرب 
والري والأكل والشبع » وشرب الدواء والشفاء » والنار واحتراق الاجمام . 
وأما ما نرى من الاقتران الظاهر بين الحوادث «فلما سبق من تقدير الله 
لحلقها على التعاون . فان الله يشفي المريض اذا أراد له الشفاء » وما الدواء إل 
وسيلة أرادها الله ليجعل من مخلوقاته يكمة لملقها وسبباً لشكره عليها . وقد 
يشرب المريض دواء فلا يشفى » . فالله وحدّه هو مسبّب الحوادث كلها : 
وليس للسبب الظاهر تأثير » فان النار قد تلاتي القطن فلا يحترق القطن ؛ وقد 
يثقلب القطن رمادا محترقاً من غير أن تسن النار ( تهبافت 99/17 --0/8؟ ) , 

وينسب الغزالي المعجزة الى اختصار الزمن فيقول ( ثبافت 79١‏ »2 55" ): 
فمن أبن نعلم استحالة حتصول الاستعداد في بعض الاجسام للاستحالة في 
الاطوار في أقرب زهان حت تود (جسم” ما ) لقَببول صورة لم يكن مستعداً 
لقبولحا وينتهض ذلك معجزة » كانقلاب العصا حية ١١١‏ ولقَاء ابراهم» في 
النار من غير أن يرق ابراهيم ( تافت /8/ا؟ 445 ). على أن اللحرق 
للعادة ( المعجزات ) ليس دائما دليلا يقينياً على النبوة » فقد يكون سحرا 
وتخييلة” (النقذ ولا). 


النفس 

يقول الفلاسفة ان النفس جوهر روحاني مفارق للبدن وهم على ذلك ادللة 
(راجع الكلام على ذلك عند ابن سينا » ص 418 ) . 

والغرّالي لا ينكر ذلك ولكته يقول ان البراهين الي يقدآمها الفلاسفة على 


(1) يتفق أن تُطمرٌ عم في الأرض فتحلل بالرطوبة . وتقع قرب الصا المطمورة حبة قبح 
فتنبت وتنمو وتتغلى من عناصر تلك العصا . ويأني مصفور فيأكل من سسب شُنبلة الشمح. ويتفق 
أن تأكل سية هذا المسفورٌ فيتحول في يدبا دما لما تُلقَمٌ به بويضة' من حيقر أخرى . وتضع 
الحية الأخرى الييضة » ثم تُنقَف البيضة عن كَرْخ حيقر. وهكذا تكون الما أو جزيئة من العصا 
قد تحولت حية . فاذا كان تحول العصاحية مكنا في الطبيعة في زمن طويل جداً : فا المالع من أن 
يم هذا التحول في وقت قصير جداً ‏ في ثانية | 


إوفلكن 


ذلك فاسدة . وفي ما يل موجز لعدد من أدلة الفلاسفة مع رد الغزّالي' عليها 

(مبافت /1ة؟ 7339 ) : 

ه الفلاسفة : العلم لو كان في جزء من اسم لكان العالم” ذلك اليزءء دون 
سائر اجزاء الانسان . والانسان يقال له عام » والعالمية صفة له على ابحملة 
من غير نسبة الى محل مخصوص . 

الغزالي” : هذا هوس ء فان ( الانسان ) يسمى مبصراً وسامعاً وذائقاً , 
وكذا البهيمة توصف به. وذلك لا يدل على ان ادراك المحسوسات ليس 
بالحسم » بل هو نوع من التجوز كما يقال فلان في بغداد » وان كان هو في 

جزء من بغداد لا في -جملتها . ولكنه يضاف الى اللحملة . 

٠‏ الفلاسفة : لو كان العقل يدرك بآلة -جسمانية لما كان يعقل نفسه ( ان البصر 
الذي هو بالعين يرى غيره ولا يرى نفسه ) . وبما أن العقل يعقل نفسه ء فانه 
من أجل ذلك ليس في آلة -جسمانية . 

الغزّالي” : ان الابصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه فيكون أبصاراً لغيره 
ولنفسه كما يكون العلم الواحد علماً بغيره وعلما لنفسه . ولكن العادة جارية 
لاف ذلك ء وخرق العادات عندنا جائز . ثم اذا سلّمنا بأن الحواس ابلسمانية 
عامة بمكن الا تدرك نفسها أو لا تدرك” ما يدركه غيرها (العين لا 
تدرك ما تدركه الاذن ) قلا يبعد أن يكون في اللحواس” البلسمانية ما يسمى 

عقلا” ثم يخالف سائر الحواس في ان تدرك ( تلك الحاسة الي تسمى عقلا ) 

٠‏ الفلاسفة : القوى الداركة يآلات جسمانية يعرض للا من المواظبة على 
العمل بإدامة الادراك كتلال” ... ربما أضعفها او أفسدها جملة . والامر في 
القوة العقلية بالعكس ؛ فان ادامتها للنظر ني المعقولات لا يتعبها » بل ربا 
زادها قوة. 

اجزاء البدن كلها تضعف قواها بعد منتهى النشوء والوقوف عند الاربعين 
سنة” فما بعدها » فيضعغف البصر والسمع وسائر القوى . والقوة العفلية في 
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أكثر الاحيان انما تقوى بعد ذلك . 

الغزالي : ان لنقصان القوى وزيادتها أسباباً كثيرة لا تنحصر ؛ وقد يقوى 
بعض تلك القوى في أول العمرء وقد يقوىبعضها فيّأوسط العمر أوني آخره ؛ 
وأمر العقل كذلك . وهذه الاسباب ان خخاض الخائض فيها وم يرد" هذه الامور 
الى مجاري العادات فلا يمكن ان يبي عليها علم موثوق به لأن جهات الاحتمال 
في ما تزيد به تلك القوى او تنقص لا تنحصر فلا يورث شيء من ذلك 

المسائل النلاث 

لما حصر الغزالي" قضايا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السئة والجماعة وجعلها 
عشرين مسألة (راجع فوة.ء ص 488 ) لم يجعلها كلها على مستوى واحد 
من المخالفة للدين » يل قسمها قسمين : قسماً يتأللف من سبع عتشيرة” مسألة” 
تبددع ( تجعل القائل بها مبتدعاً » فاسقاً » مذنباً ) كاعتقاد الفلاسفة أن العلل 
بنظامه وحركته يشبه الحيوان » وأن النجوم مطدلعة على الغيب » وأن النفوس 
الانسانية يستحيل عليها العدم ؛ ثم ثلاث مسائل” تكفتر » هي : 

القول بقدم العالم : 

قال ارسطو بقدم المادة » وأن العام أزلي قديم . ثم قال الاسكندرانيون 
وتابعهم على قوهم مل وثفر من فلاسفة الاسام أن العم عدث (لأن 
الله علّة إيجاده ) ولكنه قديم لأنه فاض عن الله مباشرة بلا تراحر في الرمن 
( فالعالم عند هولاء كلهم متأخحر عن الله بالذات والمرتبة » وليس 0 
عنه بالزمن ) . 

الصا ل 0 : العالى حادث لوق خلقه الله من العدم 
باختياره وارادته » في الزمن الذي أراده وعلى اليئة الي أرادها . والله خلق 
الزمان والحركات أيضاً (تهافت ه" ",9179 ). وليس العالم أزلياً 
( قدا ) : ولكن” الله يستطيع أن يُبقي العالم الى الابد » اذا شاء ويستطيع أن 
يُفْنيه اذا شاء (تهافت .)8١‏ 


وأنكر الغزالي' الفيض وقال ان افتراض الفلاسفة أنه لا يصدر عن الواحد 
الا واحد ( راجع فوق » ص 4١5‏ ) افتراض خاطىء . اننا اذا قبلنا ذلك فيجب 
ألا" يصدارٌ عن كل واحد الا واحد » فيكون كل ما ني العالم حينئذ آلحاداً 
متسلسلة متشاببة (ثهافت .)١١١‏ 

وتتلخّص براهين الفلاسفة على قد”م العالم في أمور : منها « أنه لايجوز 
أن يصدّر ملْحُدّث عن قديم بلا مسرجح » ( ان الله سبب وبجود العام » ولا 
يعقل أن يتحر الشيء عن سيبه » فالسبب والمسبسب متلازمان ) . والمفهوم 
بالقديم هنا -جملة العالم بعادته » لا صورته ولا صور أعيان الموجودات . ثم 
اذاكان العالم ممكن الوجوجر» فلقد كان داناً ومئذ الازل ممكن الوجود . ولذلك 
وجب أن يكون قد وجد منذ الازل ( منذ كان ممكن الوجود ) . ولا يعقل أن 
يكون العام ممكن الوجود ثم يمر وقت قبل أن يوجد ( لأي الشيء لا يكون 
ممكن الوجود وغير ممكن الوجود في وقت واحد) . 

ورد الغرّالي على الفلاسفة بقوله : يجوز أن يكون الله قد أراد وجود العام 
منذ الازل » وأراد في الوقت نفسه أن يوجد هذا العالى بعد زمن معيّن . ثم ان 
القديم قد يصدر عنه حادث : ان الله موجد جميع الاشياء ؛ ولكن هذه 
الاشياء لم توجد كلّها معآ » بل هي متسلسلة في طريق الاسباب ( ان الطفل 
الذي ولد بالأمس قد خلقه الله » ولكن هذا الطفل لم يظهر الا بعد أن ظهر 
جميع آبائه وأجداده على النهج الطبيعي ؛ وهكذا نستطيع أن نقول : ان الله 
القديم قد خلق طفلاة” حادثاً ) . 

القول بأن الله يعلم الكلّيئات ولا يعلم الحزئيئات : 

قال الفلاسفة إن الاول ( الله ) لا يعلم الا نفسه . وقال بعضهم إن الله يعلم 
الكلبنات أبضاً ويعلم ابلزئيئّات بنوع كلي » نتيجة لعلمه بالكلليئات ( راجع 
تبافت 735 ) . 

وبراهين الفلاسفة و على ان الله لا يعرف الحزئيات أن المزئيئات .حوادث 
جارية” محْدثة متوالية في الزمن » فاذا جاز أن يعرف الله الحزئينات وجب 


65 


أن يطرأ عليه تغيير كلما حدث حادث (يعلم ذلك الحادث بعد أن كان لا 
يعلمه ) ؛ وأن يكون الله مسخرآ ( خير أ مضطرآ ) ليعلم كل -حادث ولا 
يلبق ذلك بالله . ثم ان الله قديم فلا يوز أن يصدر عنه فعل حادث . 

وواقق الغْزّالي الفلاسفة على أن الله يعلم الكليّات وخالفهم في انكارهم 
معرفة الله للجزئيات ؛ ثم نقض أدلتهم فقال : ليس من الضروري أن يطرأ 
على الله تغيير اذا علم الحزئيات ء لأن علمه بها قبل أن توجد وني حال وجوده 
وبعد وجودها واحد ؛ ثم لو أن تغييراً طرأ على الله ني علمه للجزئيات » فان 
ذلك التغيير لا ينص منه شيئاً ؛ وأما القول بأن الله سيكون مسرا اذا كان 
بعلم جميع الخو ادث » فالرد عليه عند الغزالي” أن الفلاسفة يمون أن العالم 
قد وجد عن الله بالضرورة ( فالله كان مسخترأ عندهم في ايجاد العالم ) , أما 
في القول بأنه لا يصدر حادث عن قليم فيجوز أن يعلم الله الحوادث المتأخرة 
بعلم قديم ( قبل حدوما ) وان يكون منذ الازل قد قدّر وجودها ني الزمن 
الذي وجدت فيه فعلا . 

انكار حشر الابدان : 

قال الفلاسفة ان النفس مخالفة للبدن ء ولذلك تبقى بعده بقاء سرمديا في 
نعيم أو شقاء . أما ابلسم فانه ينعدم ( تتبدال صورته ) ثم لا بعود لأن المعدوم 
لا يعود. 

يوافق الغزالي” الفلاسفة” في أن النفس تبقى بعد الموت في سعادة روحائية . 
ولكنه يخالفهم في أمرين : في أنهم يداعون أنهم عرفوا ذلك من طريق العقل 
( بينما الطريق الصحيح لمعرفة ذلك هو طريق الشرع ) ؛ ثم في انكارهم لحشر 
الاجساد وانكار الحنة والنار الحسمانيتين ( تبافت 04" وهل" ) . ثم يقول 
فما المانع من الجمع بين السعادة الروحانية والسعادة الحسمائية ؟ 

(ز)أما السياسات الي تدور على مصالح الناس المتعللقة بالأمور الدنيوية 
السلطائية فقد أحذها الفلاسفة » فيما يرى الغرّالي” ( المنقذ ه-85) ومن 
كتب الله المزلة على الانبياء والحكتّم المأثورة عن سلف الاولياء » . 


أده 


(ح ) وأما علم الاخلاق الذي يرجع الى حصر صفات النفس وأخلاقها 
وذكر أجناسها وأنواعها » وكيفية معالحتها وجاهدس! » فقد أنخذه الفلاسفة 
من كلام الصوفية (١‏ المنقل فر * 

والغرالي يوافق الفلاسفة على أن اللذات العقلية” الأخروية أفضل” من اللذات 
الحسية الدنيوية » وعلى أن العمل والعبادة ضروريان لزكاة النفس ( طهارها 
وتبليبها ) . ويوافقهم أيضاً في أن كل فضيلة انما هي توسّط بين طرفين 
متقابلين ( راجع فوق» ص ٠١8‏ ) . ولكنه يعلق على ذلك كلو فيقول : «وعلم 
الاخلاق طويل ؛ والشريعة بالغت في تفصيلها ( تفصيل الاخلاق ) » ولا 
سبيل الى مبذيب الاخلاق الا بمراعاة قانون الشرع في العمل » حى لا يتنيع 
الانسان هواه . ٠‏ بل ( يجب أن ) يقد الشرع فيمقدم” ويحجم باشارة الشرع 
لا باحتياره هو فتتهل'ب بذلك أخلاقه » ( حافت او انزو" ). 

ان من كانت بصيرته نافذة” لم خف عليه عيوب نفسه . ولكن” ىك 
الحلق جاهلون بعيوب أنفسهم ( لغلبة هواهم على عقلهم  )‏ فمن أراد أن 
يعرف عيوب لفبيه ( ليصلحها ) فله أربع طرق : أن يجلس” بين يدي 
شيخ بصير بعيوب النفس ثم يحكلمه في نفسه ويتبع اشارته (كحال المريد 
مع شيخه والتلميذ مم أستاذه ) ؛ أو أن يطلب صديقاً صدوقاً بصير متدينا 
ينبسّهه على عيوبه ؛ أو أن يتعرف الى عيوب نفسه من ألسنة أعدائه ؛ أو أن 
يخالط الناس » فما رآه منهم حسناً فليعمل مثله » وما رآه سينا فليتجلسديئه” . 

التصوف عند الغزالي 

توج الغزالي حياته الفكرية والعملية بالرجوع الى التصوّف ف رغبة في الاطمئتان 
انمي الذي لم يستطع أن يصل اليه من طريق آآخر . وكان تصوّف الغرّالي 
معتئدلة” يقوم على التمسك بشعائر الاسلام والقيام بالعبادات على منهاج الزاهدين 
من السلف ؛ ثم على اللمشوع في القلب وقطع العلائق الدنيوية بأن يتك الانسان 
ما لا يعنيه من الامور العامة ؛ ثم على التواضع للناس عامة وخدمة الفقراء 
خاصة + ٠‏ ثم على السلوك في الحياة العادية ( ( الطعام واللباس والزواج والصداقة 


همده 


وطلب العلم ) سلوكا صوفيآ . وكانت الغاية من ذلك كلّه أن ينال الانسان 
رضا الله في الدنيا حبى ينجو في الآخرة من عذاب النار . 

ودون الغزالي آراء» في التصوّف في كتاب «الاحياء ؛ وجمع بين أحكام 
الورع والتقوى وبين آداب المتصوفين ثم شرح اصطلاحات الصوفية في 
عبارانهم » فصار التصوف في الاسلام علماً مدوناً » بعد أن كان عبادة فقط 
يتلقى المتصوفون أحكامها وآدابها بالرواية : يأخذها كل مريد عن شيخه 
( راجع المقدمة 855 ) . 1 

نصوص من الاحياء تعلق بالصوفية 

التوكتل والتوحيد : 

« التوحيد أصل التوكل وهو من علم المكاشفة . ثم ان التوحيد باب من 
ابواب الايمان » وهوعلى اربع مراتبٌ : أوها وأدناها ان يقول الانسان بلسانه: 
لا إله” الا الله“ وقلبه غافل عنه ( عن الله ) او منكر له كتوحيد المنافقين '. والثانية 
ان يصداق بمعبى اللفظ قله كما صداق به عموم المسلمين » وهو اعتقاد العامة . 
والثالة ان يشاهد ذلك (ان يدرك وحدانية الله » بطريق الكشف بواسطة 
نور الح » وهو مقام المقربين ؟ وذلك بأن يرى ( الصوني ) أشياء كثيرة. 
ولكن يراها على كثرتها صادرة عن الواحد القهار . والرابعة ألا" يرى في 
الوجود الا واحداً » وتلك مشاهدة الصِديقين ونُسيه الصوفية الفناء في التوحيد؛ 
لأنه من حيث لا يرى الا واحدآ فلا يرى نفسه ؛ وإذا لم ير نفسه لكونه 
مستغرقاً بالتوحيد كان فانياً عن نفسه في توحيده بمعى انه غني عن نفسه و (عن) 
الحلق . و (هذا ) الرابع موحد بمعى انه لم يُحْضِرٌ في شهوده غير الواخد 
فلا يرى الْكُء من حيث انه كثير » بل من حيث انه واحد . وهذه هي الغاية 
القصوى في التوحيد . 

والتوكل على حرجات : الثقة بالله دون العبيد وترك الاماني ء ثم ان يجعل 
توكله على الله وحدّه وان يرقى في خطوة اخخرى بأن ينسبى حاجاتم واحواله 
ويوقن بأن الله يتكفل بذلك كله ء كما تتكفل الأ بحال ولدها الرضيع . ثم 


هده 


هنالك أعلى درجات التوكل » وذلك ان يكون العبد بين يدي الله في -حركاته 
وسكناته مثلّ اميت بين يدي الغاسل » . 

غير أن التوكل لا يعني ترلك العمل » فعلى المرء ان يتداوى من المرض مفلا” 
ولكن مع الاعتقاد بالامور التالية : 

. بأن التداوي طاعة لله الذي أنزل الداء والدواء وأمّر بالتداوي‎ - ١ 

"يجب أن يوقن في قلبه أن الشافي اللحقيقى هو الله وحده . 

يحب ألا" يشكو مرضه . 

الستماع والوجد ( أثر الموسيقى والرقص في النفس ) : 

ان القلوب ظُويّتٌ فيها جواهرها كما طويت الثار في الحديد والحجر ؛ 
ولا سبيل الى استثارة شفاياها إلا بقوادح السستماع ء ولا منفل للقلوب الا من 
دهليز الاسماع . والسماع قمر حالة في القلب تسمي الوجد . ويُثمر الوجد 
تحريك الأطراف بحركة غير موزونة تسمى الاضطراب » أو بحركة موزونة 
تسمى التصفيق والرقص (ولا بد لحصول الوجد من فهم الكلمات الي 
تغنتى فهما صحيحاً او فهماً متوّهّماً ) . وينشترط في إباحة السماع ان يكون 
السامع قد جاوز هْرَة الشباب او تهذب بذيبآً تّرعت به الشهوة من قلبه . 
واول درجة السماع فهم” المسموع وتنزيله على معى يقع للسامع . ثم قمر 
الفهم” الوجد » ويثمر الوجد” الحركة” بالحوارج . 

والوجد المتكلّف يسممى تواجداً . والتواجد قسمان : مذموم يقصد منه 
الرياء واظهار الاحوال الشريفة مم الافلاس منها » ومحمود وهو التوصل الى 
استدعاء الاحوال الشريفة واجتلايها بالحيلة . ومن أسباب التواجد السماع 
ومجالسة الصاحين والحائفين ( على ان" تكرار الصوت الواحد أو المعبى الواحد 
يتفقده تأثيره في النفس ) . 

الايلهام والتعلم (الاحياء 21١8:‏ 9١ا):‏ 

اعلم ان العلوم الي ليست ضرورية ‏ وائما تمحصل في القلب في بعض 
الأحوال - تختلف الحال في حصوها فتارة مهجم على القلب كأنّه ألقيت فيه 


هن 


من حيث لا يدرى » وتارة تكتسب بطرق الاستدلال والتعلم . فالذي يكتتسب 
لا بطريق الدليل وحيلة الاكتساب يسمى إفاماً : والذي يحصل بالاستدلال 
يسمى اعتباراً واستبصاراً . ثم (ان) الواقع في القلب بغير حيلة واجتهاد 
من العبد ينقسم الى ما لا يدري العبد كيف حصل له ومن اين حصل » والى 
ما يطلع معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم وهو مشاهدة المُلّك 
( واحد الملائكة ) . والاول سمى إلاماً ونقثاً في الروع ؛ والثاني يسمى 
وحياً » وتحخقصٌ به الانبياء . والاول يسختضٌ به الاولياء والاصفياء . والذي 
قبله ‏ وهو المكتسب بطريق الاستدلال ‏ محختصل به العلماء ... 

فاذا علمت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف الى العلوم الإلحامية دون 
العلوم التعليمية » فلذلك لم يَحرصوا على دراسة العلل ونتحصيل ما صتّفه 
المصنفون والبحث عن الاقاويل والآدلة المذكورة » بل قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة ومحو الصفات المذمومة وقطع العلائق كلها والاقبال بكلنه الممّة على 
الله تعالى . ومهما حصل من ذلك كان الله هو المتولي. لقلب عبده والمتكفل” 
له بتنويره بأنوار العلم . 

الحب الالمي : 

الحب لله ولرسوله فرض » وهو متقدم على الطاعة كما نرى من آياتٍ 
وأحاديث كثار والحبة لا تكون الا بعد مترقة” وادراك . والحب لا يقتصر 
على المُدركات بالحواس” اللدمس » بل يكون ايضاً بالحاسة السادسة وبالعقل 


24 م سم 


وبالقلب وبالنور الذي يقذفه الله ي القلب او بما شئت أن تسمبيه من العبارات 
الدالّة على البصيرة الباطنة . 

« والمحبة أسياب منها الاحسان والمتفعة والحمال . ولكل جمال مقاييس 
خاصة بنوعه » ( فمقاييس اللسمال في اللخيل غيرها في الشجر وني الانسان ) . 
وجميع الناس والموجودات الاخرى تستحق المحبة الحصائصها الي تميزها في 
اعيان نوعها . 

وف الحقيقة لا محبوب الا الله » ولا مستحق المحبة غيره . وكل ما نحبه 


هأ١أ‎ 


نحن من الموجودات فإننا نحبه لائنا نحت اصله وموجده . وبما ان الله موجد 
كل شيء فاذا احببناه احببناكل ما أوجده هوء فأحبينا بذلك جميع الموجودات. 
وبما ان المحبة مبنية على المعرفة » فالذين لا يعرقون الله حق معر فته يقتصر 
حبهم على الموجودات المسية الي يشاهدونها . 

وإن الذي يحب الله ليوثر للذاةة جيه على كل ذه و اخرى » لأن اللذات 
الباطنة اغلب على ذوي الكمال العقلي من جميع اللذات الظاهرة المد'ركة 
بالحوام االحمس . أمّا العارفون الذين بلغ كمالهم الباططي منتهاه فانهم يجدون 
اللذة في معرفة الله وني إدراك اسرار ملك الله فوق ما يجده جميع الناس في 
جميع لذائهم الدنيئة كالطعام والشراب واللعب بالصوبلخحان والوقاع » ثم 
فوق ما يجده جميع الناس في لذاتهم الشريفة كالحاه والرثاسة وسواهما ؛ . 

إعجاب الغزالي بالتصوف وبلمتصوفين 

ونحداث الغزّاللي عن نخصائص التصواف والمتصوفين فقال (المنقل 8ه وما 
بعدها ) : « وعلمت أن طريقتهم ينما تندم” بعلم وعمل . وكان حاصلٌ علمهم 
قطم تحقبات النفس والتئزه عن اخلاقها المذمومة حبى يتوصل ( الانسان 
بذلك ) الى نخليتر القلب عن غير ذكر الله تعالى » ونحليته بذكره وكات العم 
أيسرَ من العمل . ثم ظهر لي أن اخص” خوامتهم ما لا يمكن الوصولٌ إليه 
بالتعلم » بل باللوق والخال وتبدل الصفات . فعلمت يقينآً امهم ارباب احوال 
لا اصحاب اقوال . ولقد الكشف لي في اثثاء اللوات امو لا يمكن احصارئها 
واستقصاوها . والقدر الذي اذكره ليمنتفع به : أني علمت يقينآً ان الصوفية 
هم السالكون لطريق الله تعالى خاصة ؛ وان سيرتهم احسن السير وطريقهم 
اصوب الطرق واخلاقهم ازكى الاخلاق . وان جميع حركاتهم وسكناتهم 
في ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء نور النبوة 
على وجه الارض نور يستضاء به . واول شروط الصوفية تطهير القلب بالكلية 
حما سوى الله تعالى ؛ ومفتاحها استغراق القلب بالكلية بذكر الله » وآآخرها 
الفناء بالكلية في الله . ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات » 


زذك 


حى إن ( الصوفية ) يشاهدون الملائكة وأرواح الاثبياء ويسمعون منهم 
اصواتاً ويقتبسون منهم فوائد. ثم يترقتى الخال من مشاهدة الصور والامثال 
الى قرب يكاد يتخيل منه طائفة” الحلول ( حلول الله في اللنتصوف ) وطائفة 
الاتحاد (اتحاد المتصوف بالله) وطائفة الوصول . 
للتوسع والمطالعة : 
العقود واللآلي من رسائل الغزالي" » مصر (المطبعة المحمودية 
التجارية ) بلا تاريخ ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) 7ه"؟١‏ مت ؛"و١‏ 
جواهر القرآن » القاهرة 9ه*11 هع 1987 م . 
مقاصد الفلاسفة » مصر (مطبعة السعادة) ١87١1هم؛‏ مصر 
هه" م- 19178 م . 
مهافت الفلاسفة » مصر الخ ؛ ( نشره الاب بويج ) » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 1913017 م ؛ ( نشره سليمان دنيا ) » القاهرة 
المنقذ من الضلال 
معيار العلم في فن المنطق » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ... ؛ 
القاهرة ١54‏ ه . > منطق مهافت الفلاسفة المسمى معيار العلم 
( نحقيق سليمان دنيا ) » القاهرة (دار المعارف ) 1951١‏ م . 
المعارف العقلية ( حققه عبد الكريم العثمان ) » دمشق ( دار الفكر) 
#؟ككام. 
محلث النظر في المنطق » القاهرة ؟ ( المطبعة الادبية ) بلا تاريخ 
المستصفى في علم الاصول » القاهرة ( المكتبة التجارية ) /1947 م . 
- القسطاس المستقيم ( نحرير مصطفى القباني ) » القاهرة 14٠٠١‏ م ؛ 
( الاب فيكتورشلحت ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية) 1948م. 
كتاب الاربعين ني أصول الدين » القاهرة ١7484‏ ه . 
الاقتصاد في الاعتقاد » مصر ( مطبعة جريدة الاسلام ) 1٠١‏ هء 


الخ .. 


و تاريخ الذكر العررني ط ؟ (55) 


الحام العوام عن علم الكلام » الاستانة /ام17 ه » الخ . 

فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة ( اعتى بتصحيحه مصطفى 
القباني ) » القاهرة ( مطبعة ارقي ) 190١‏ م. 

فضائح الباطنية ( نحرير غولد تسيهر ) ؛ ليدن ( بريل ) 19415 م ؛ 
( حققه عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( الدار القومية ) 19554 م . 

احياء علوم الدين . 

أربع رسائل » مصر 117٠‏ ه. 

الحكمة من محلوقات الله » مصر ١908‏ م. 

مشكلة الانوار ( حققها أبو العلا عفيفي ) » القاهرة ( الدار القومية) 
664 م. 

فائحة العلوم » مصر 177 ه. 

منهاج العابدين » القاهرة ١11‏ ه . 

بداية الهدابة وبذيب النفوس بالآداب الشرعية » بولاق ١7417‏ »الخ 

مكاشفة القلوب ... » بولاق ٠٠7ا1ه.‏ 

المختصر في المكاشفة الكبرى » بولاق 1٠٠‏ ه الخ . 

الرسالة اللدئية » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) 17178 ه . 

ميز ان العمل » القاهرة 1714م . 

- المقصد الاسى في أسماء الله الحسبى » القاهرة ( مطبعة التقدم ) 
ام 

معارج القدس ... » القاهرة ( مطبعة السعادة ) /الا18 ه . 

معراج السا لكين ... ومنهاج العارفين الخ ( اعتى بتصحيحها 
محمد يت ) » القاهرة 1974 م . 

حدأعا الولد » القاهرة 17178 هم » الخ . 

التبر المسبوك في نصيحة الملوك» القاهرة ( مطبعة الآداب )/1711ه. 

مولفات الغزالي » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( المجلس 
الاعلى لرعاية الفنون ... ) 1451 م . 
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الغزالي : حياته ومصنفاته » تأليف محمد رضا » القاهرة 14175 م . 

سيرة الغزالي وأقوال المتقدمين فيه » تأليف عبد الكريم عثمان » 
دمشق ١65ؤوام.‏ 

أبو حامد الغزالي في الذكرى المثوية التاسعة لميلاده » القاهرة 
( المجلس الاعلى لرعاية الفنون ... ) 19457 م . 

الغزالي » تأليف أحمد فريد الرفاعي » القاهرة ( دار المأمرن ) 
هه" م ع وا م . 

الغزالي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة 1440 م . 

الغزّالي فقيها وفيلسوفاً ومتصوفآء تأليف حسن أمين » بغداد 
( مطبعة الارشاد ) "19517 م . 

الغزّالي » تأليف كارا دفو ( نقله عادل زعيتر ) » القاهرة (الباني) 


64 م. 
تفكير الغزّاللي الفلسفي » تأليف عبد الداتم أني العطا البقري » مصر 
16م. 


ثورة الفكر أو مشكلة المعرفة عند الغرّالي » تأليف علٍ البلهوان » 
القاهرة ( منشورات المباحث ) بلا تاريخ . 

الحقيقة في نظر الغزالي » تأليف سليمان دنيا » القاهرة ( احياء 
الكتب العربية ) 155/8 م . 

الدراسات النفسية عند المسلمين والغزالي بوجه خاص » 
القاهرة ( مكتبة وهبة ) 14518 م . 

الغزالي والتصوّف الاسلامي » تأليف أحمد الشرياصي » القاهرة 
( دار الحلال ) بلا تاريخ . 

مع الغزالي ني المنقذ » تأليف أي بكر عبد الرازق ؛ مصر ١444‏ م. 

اعترافات الغزالي أو كيف أرّخ الغزالي لنفسه » تأليث عبد الداتم 
البقري » مصر ١947‏ م. 

الاخلاق عند الغزالي » تأليف زكي مبارك » مصر ( المطبعة 
الرحمانية ) 19175 م. 


هزه 


ارتم سر و 


من خصائص التصوّف المتطرّف الشطح » وهو المجيء بألفاظ يخالت 
ظاهره ظاهرٌ الشرع كقول البسطامي : ١‏ أنا البق ! 6غ ومنها التساهل في 
العبادات وسائر أوامر الشرع » والتظاهر أحياناً بالمعاصي . ومنها تطلسبه 
التأويلات الفلسفية والباطنية للعقائد وللعبادات أيضاً. ومنها الاتّجاهات 
السياسية المفسرّة بالجماعة الاسلامية . ومنها القيام بالشعبذات . 

ولقد مر بنا طرف من ذلك عند الكلام على ذي النون المصري وأبي 
يزيد البسطامي وأبي منصور الحلاج . 

فمن المتطرفين في التصوّف أبو سعيد بن أبي احير الحراساني (ت 44٠‏ ه 
٠١44 -‏ م ) الذي أوغل ني القول بوحدة الوجود » ثم لم يكن كبير الاحتفال 
بالاديان : لا بالاسلام منها ولا بغير الس 

ومنهم دافام الحيلاني البغداديٌ الدارٍ رت كاكمم - لاككلام)ء 
واليه تسب الطريقة” القادرية . 

كان الخيلاني فقيهاً كبيراً وزاهداً مشهورآ ذا شخصية واضحة بارزة 
مترفعاً عن أهل الدنيا تنسب اليه الكرامات اللخارقة : زعموا أنه كان يسير 
في الحواء وعلى رووس الناس ء وأنه كان يمخاطب ابلحن ويهديهم . ومن 
أقواله : ومتى ذكرتته (متى ذكرت الله) فأنت محبْ » ومبى سمعت 
بذكره فأنت عبوب .. وما دمت نرى الحلق فلا ترى نفسك » وما دمت 
ترى نفسك فلا ترى ربك .٠‏ 

ورووًا عن الشيخ أبي محمد ماجد الكردي العراقي (ت ١51هه)‏ أنه 


كاه 


كان اذا تحرك فيه الاشتياق ( الاتتجاه نحو الله ) أضاء نور ما بين السماء 
والارض فيباهي به الله عزّ وجل ملائكته ! وزعموا أن أحد الصوفية أراد 
الحج فأعطاه الشيخ ماجد” ركوته ( إناءه الذي كان يشرب فيه) فكان 
ذلك الصوفي » منذ غادر العراق الى أن عاد اليه » يتوضّأ من تلك الركوة 
ماء مالحا ويشرب ماء حلواً » ويشرب منها أيضاً لبن وعسلا” وسّويقآ 
(ماء الشعير ) أحلى من السكتر . 

وقال ابن طفيل ١ت‏ ١48هه)‏ إن الانسان ذا الفطرة الفائقة يصل من 
طريق التصوّف العقلي الى معرفة الله والى -حقائق الدين » وأنه يعرف ذلك 
كله شيرآ مما بعر فه المندين الذي يتلقى علومه عن ني مرسل . 

ومن المتطرفين جداً شهاب الدين بن حبش السهروردي المعروف 
بالمقتول أو بالحكيم المقتول » كان صوفياً وفيلسوفاً مشاء” مم تأثثر واضح 
بالمذهب الاسكندراني وبرسائل اخخوان الصفا ا بالاشرا ق » 
وله أتباع اسمهم الاشراقيون وطريقة اسمها نور يخشية . 

والسهروردي من الكتب 5 هياكل النور » 5 .حكمة الاشراق ثم رسالة 
الغربة الغريبة . ويقول السهروردي في هياكل النور (ص ١١لا‏ » 
«١ : )*"9‏ ان الله نور » بل هو نور الأنوار » . كما نلمح في هذا الكتاب 
قولا" بالمين اثنين : نور وظلمة » وخير وشرء واله كامل والهُ ناقص . 

ومنهم محبيالدين بن عربي وجمر بن الفارض . ومع أن ابن عرني أندلسي 
الاصل » ا امه وكتبه المهمة نتاج المشرق . 


للتوسع والمطالعة 
هياكل النور لشهاب الدين أني الفتوح يحيى بن حبش السهروردي » 
مصر 116 م . 


عوارف المعارف لشهاب الدين أي حفص عير بن محمد السهروردي 
( على هامش احياء علوم الدين للغزالي ) . 


فلك 


- تلبيس ابليس لابن الخوزي » القاهرة 4""! ه . 

- مصرع التصوف لبرهان الدين البقاعي ( تحقيق عبد الرحمن الوكيل ) 
القاهرة 18/7 ه - "1487 م . 

الباعث على انكار البدع والحوادث لعبدالرحمن بن اسماعيل أبي 
شامة ( نشره محمد فواد منقارة ) » القاهرة 1/4 ه - 1968 م . 

الحب الألمي في التصِوّف الاسلامي ؛ تأليف محمد مصطفى حلمي 3 
القاهرة 195١‏ م . 

التصواف عند العرب » تأليف جبور عبد النور » يروت 1488 م . 

- التصواف الاسلامي » تأليف ألبير نامحر » بيروت 155١‏ م. 

- التصواف المقارن » تأليف مسد غلاب 6 القاهرة الاك م. 

- الفقه والتصوف » تأليف عبد الحميد الزهراوي » القاهرة ١719‏ ه 


- إاءؤوام. 

دف رت و نس الإقاق ديق امل موري هرما القاهرة 
5 ه. 

- الانسان الكامل في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
16م. 

من تاريخ الالحاد ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 15448 م. 

شخصيات قلقة في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) 1445 م . 

- شطحات صوفية » دراسة ونشر لعبد الرحمن بدوي » القاهرة 
6م. 


الملامتية والصوفيه واهل الفتوة » تأليف ألي العلا عفيفي » القاهرة 
6" مع حا م 

هذه هي الصوفية 5 تأليف عبد الرحمن الوكيل » القاهرة ه/ا١‏ هم 
-لا6؟1 م, 


14صضه 


عرز الفِارضٌ 


ولد عمر بن" الفارض في القاهرة (5ه هت 1181 م) في أسرة غير 
فقيرة . وبدأ حياته الصوفية بالاعتكاف والتعبّد ني جبل المقطم » شرق" 
القاهرة » وكان كثير العبادة يصوم الايام” الطوال . ثم رحّل إلى الحجاز 
حيث مكث نحو خمس عششرة سنة . فلما عاد الى القاهرة ازداد مكانة 
عند العامة والخاصة » فكان اذا مشى في المدينة ازدحم الناس عليه يلتمسون 
منه البركة والدعاء. 

كان عبر معتدل" القامة » وجهه جميل مسشراب حمرة ظاهرة . وكان 
اذا تواجد وغلبت عليه .حال ازداد جمالا” ونور وتحدّر العرق من جسده . 

وتثُوني ابن الفارض بالقاهرة سنة 87م (178م). 

غيبته ونظمه الشعر ‏ كان ابن الفارض في غالب أوقاته دهشا شاخص 
البصر لا يسمع من يكلمه ولا يراه. وقد يكون - وهو على هذه الخال - . 
واقفاً أو قاعداً او مضجعاً او مستلقياً كالميلت لا يأكل ولا يشرب ولا يتكلم 
ولا يتحرك . وربما هر عليه قي هذه الحال ايام » قبل كانت تبلغ أربعين 
يوماً احياناً . وبقي مرة واحدآ وخمسين يوماً صااً . 

اما الشعر فكان ينظمه في اثناء تلك الغيبات : يفيق في اثناء غيبته مرة 
بعد مرة فيملٍ ثلاثين بيت او اربعين او خمسين مرة واحدة. 

ديواله و خصائصه 

ديوان ابن الفارض صغير الحجم ومقصور على الشعر الصوني : في الحب 
واللحمر. وفيه معظم تعابير الصوفية » وخخصوصاً في التائية الكيرى الي 
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تبلغ سبعمائة وستين بيتآً. وابن الفارض هو الشاعر الصوني الثاني بعد 
جلالالدين الرومي . 

ومع أن شعر ابن الفارض ينوء بضعف كثير من التكرار والغموض 
والتخلخل » ومن الاسراف في الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية » فانه 
شعر عذب أنيق في أكثر الاحيان. والرمز فيه غاية” في البراعة وحسن 
الاشارة . 

وتدور أغراض ابن الفارض على لحب الإلمي الذي يقوم على الاتحاد » 
أي الاعتقاد بأن جميع مظاهر الوجود متساوية في الشرف والقيمة لأنها 
في الحقيقة تمثّل جوانب من الألوهية : ان البحر وابخبل والانسان والطير 
والمسجد والكنيسة وبيت الاصنام والنار كذها تمثّل الالوهية في جانب دون 
جانب . فشارب الحمر في اللخانة والمتعبد في بيت عبادته يفعلان فعله” 
واحدا بل -حقيقة واحدة في مظهرين مختلفين . 

والله يتبدى لكل" محب في محبوبه : فان مجنون ليل قد أحب الله في 
صورة ليل » كما أن ليل قد أحبّت الله في صورة قيس . وبا أن قيساآً 
لم يحب الا الله ذا أحب ليلى » وكما أن ليل لم تحب الا الله لما أحبّت قيساً , 
فان قيساً قد أحب في الحقيقة نفسه .... 


شرح ديوانه : 
الدمشقى الصفوري المشهور بالبوريي (ت74١١هم-6١151م)‏ يقوم 
على اللغة والنحو والبلاغة » ثم يتتخطلى الى المعاني الصوفية . والبوريني لم 
يشرح التائية الكبرى . وقد كان البوريني نفسه صوفيا معتدلا” . 

ثم هنالك شرح للشيخ عبد الغي” النابلسي ١‏ المتوفي في دمشق سئة 11847 ه 
- 11/81 م) . علق النابلسي على شرح البوريي ثم أكنّد المعاني الصوفية 
وأوغل في التفسير والتأويل . ولا غرو فلقد كان النابلسي متصوفاً مُستغرقاً . 


ولام 


سائق الأظعان .... : قصيدة غزلية ذات معان صوفية معتدلة » وهي 
ميئية على التغزّل بالجاز وأهله ع منها : 


سائق” الاطعان » يطوي البيد لي » 
وضع الآأسي بصدري كفّهء 
أوعدوني » أو عِدوني » وامطلوا » 
بل أسيثوا في ال موى أو أحسنوا ؛ 
لم يرق لي منزل بعد التقاء 
م رأت مثلك عيبي حسياً » 
نسب اقرب في شرع الموى » 
ليت شعري هل كفى ما قد جرى » 


منعماً عرّج على كثيان طي. 
قال : ما لي حيلة في ذا الموي؟٠١‏ ! 
كم دين الحب دين" الحب آ10" , 
كل شيعم حسن”" منكم لدي. 
لا ولا ملستسن" من بعك عي 
بيننا من نسب من أبوي. 


مذ جرى ما قد كفى من مقاتي ؟ 


هو الحب .... : قصيدة غزلية فيها إيغال وشيء من الوصول ومبداً 


الاتحادء منها : 

هواحب» فاسلم" بالحشاءما الهوىسهل 
وعش خالياً , فا لحب راحته عن » 
نصحتك علماً بال هوى » والذي ارى » 
أحبباي انم » أحسن الدهز أم أسا » 
وتعذييكم عذب لدي وججتوركم 
الخدم فوادي وهو بعضي »فمأ الذي 
اذا انممت تعم” علي بنظرة 


فما اختاره مضْنى به وله عقل”"' . 
واوله مسقم وآتحصره قتل . 
عخالفتي » فامحين لنفسلك ما محلوة؛! . 
فكونوا كما شثثم انا ذلك الحل . 
علي" : بما يقضي الحوى لكنم” » عدل . 
يضِرَكُة لو كان عندكم” الكل ؟ 


فلااسّعدت سعدي ولا اجملت جمل !0), 


. الآمي ؛ الطبيب . اموي : المحب الصغير‎ )١( 

(؟) اوعدوني : فعل أمر من أوعد : هدد . عدوني ؛ فعل أمر من وعد . الليين : العادة ٠‏ 
من عادة المهب أن يحكم بأن ديرن الحب مطل ولا يوفى بها 1 

(6) المضى : المريض الذي ينتكس مرة بعد مرة . 

(4) نسحعك ( بأن تمتنع عن الحب )» وأري لك ( أن تحب ) » فاختر من هذين ما تشاء. 

(0) اذا ولتي نعم ( كناية عن الألوهية ) نظرة واحدة فلا أبالي بعدها بسعدي ولا يحل 


( كناية عن النساء ) ولا بفيرها . 


فك 


الفائية : قلي يحدثني : قصيدة غزلية ظاهرها بعيد جداً عن المعاني 
الصوفية قريب من الغزل المادي الصريح : 


مد يأنلك 
يا أهل” ودي - ألم أمي » ومسن 
عودوا لا كتتم عليه من الوفا 
وحياتكم وحيانكم سمأ وني 
لو أن" روحي في يدي ووهبتها 
لا تحسبوني في الموى ستصمّعاً ؛ 
ولقد أقول” لمن تحرش بالموى : 
انت القتيل” أي" مس5 أحببته » 
قل للعذول : « أطلد: لومي طامعاً ؛ 
دع عنك تعنيفي وذاق" طعم الحوى » 
برح الحفاء بحب من لو في الداجى 
وإن اكتفى غيري بطيف حمياله 
وهواه” ‏ وهو أليتي » وكفى به 
لو قال نيهاً : « قِينْ على جمرالغتضى 
او كان من يرضى مدي موطتاً 


روحي فداك » عرفت ام لم تعرف . 
ناداكم” ' يا أهل” ودي» فد كفي 
قدأماء فإني ذلك اللحل الوني. 
ماري بخير حياتكم لم أحليف ؛ 
المبشري بقدومكم لم أنصف . 
كلقي بكم ملق" بغير تكلف*". 
عرّضت نفسك للبلا فاستهدف”*؟اء 
فاختر لنفسك في الموى من تصطفي”؟. 
ليس" الملام” عن المسوى ممستوقفي . 
فإذا عشقت فيبعد” ذلك عنف 6 . 
سفر اللثام” لقلت : يابدر» اخنتف!؟ , 
فأنا الذي بوصاله لا أكتني . 
قسما أكاد أجلّه كالملصحف 0 
لوققنت مغلا" ولم اتتوقن3), 
لوضعتته ارضاً ولم أستنكف . 


شربنا على ذكر الحبيب : نحمرية معانيها صوفية :ل 5 
شربنا على ذكر الحبيب مدامة” سكرنا بها من قبل ان يخلق” الكرام *"". 


. الكلث : الحب الشديد‎ )١( 


(0) استهدف ( فعل أمر ) ؛ اسعمد بأن تجمل نفسك هداً للبلا . 1 
0( أن كل من تحيه سيكون حبه سبباً في نتلك » فألحبب من يستحق أن تكونٌ قتيلّ حبه . 


(4) سفر : كشف . 
(ه) الآلية : اليمين » القمم . 


(5) الغفى : نوع من الشجر تكون ناره شديدة جداً . 


(0) الكرم : شجر العنب . 


يفف 


ا البدر كأس”» وهي شمس" ينديرها 
ولولا شذاها ما اهتديت لحانها , 
يقولون لي : صففها » فانت بوصفها 
صفاء” ولا ماء » ولطف ولا هوا » 
تقدام كل الكائنات حديثها 
فخمر ولا كرم وآدم لي اب ؛ 
ولطف الأواني في الحقيقة تابسع 
وقد وقع التفريق” والكسل واحد : 
وقالوا : « شربت الإثم”! ٠‏ كلاء وإنا 
هنيثاً لأهل الدتير كم سكروا بها ء 
قدونكتها في الحان واستّبئلها يها 
عليك يها صررفآء وان شثت مزجها 
فما سكنت والحم' يوما يموضع ء 
فلا عيش" في الدنيا لمن عاش صاحياء 


- النائيه الكبرى ( لظم السلولك ) : 


هلال" وكم يبدو إذا مرجت نجم'9؟! 
ولولا سناها ما تصورها الوهه”؟'. 
خيير" . أجل" » عندي بأوصافها علم . 
ونور ولا نار ء وروح ولا جسم . 
قديماً » ولا شكل هناك ولا رمم . 
وكرم ولا خخمر ولي أمنها اما 
للطف المعاني » والمعاني يبا تنمو”!) , 
فأرُواحنا خمر وأشباحنا كرم . 
شربت الي في تركها عندري الاثم'*' 
وما شريوا منها ولكنهم همواا. 
على تفم لكات نبي با غم. 
فعسد لاعن ظلكم الحبيب هوالظلم”" ! 
اكذلك ل ايسكن مع النتم , القماءٍ 
ومن ل يحت سكراً بها فاته الحزم . 
قصيدة غزلية تتضمن اصطلاحات 


الصوفية » وفيها آراء ابن الفارض قي الانحاد » مئها : 


(1) إذا مزجت بالماء يكثر الحبب ( الفقاقيع البيض ) على سطحها . 
(0) الشذا : الرائحة الطيبة . حان : مع حانة : مكان بيع الخمر . السى : النور . 
(م) وهذا بيت غامض أيضاً . فحواه : كنت « أنا © موجوداً قبل الفلق » مع ان آدم الي 


(كا ان 


اللامر موجودة قبل كرمها - شجر العمتب - مع ان الكرم أصل المبر ) . وكذلك 


كنت مؤجوداً مع الكرم قبل أن توجد الحمر » لأن أم الحمر وأمي واحدة ( هي أصل الوجوه) 
(4) والمفروض ان الألفاظ تنتقى لتوافق المعاني ؛ مع ان الماني الواحدة تبدو في ظلال 


مخطفة عند التعبير عنها بألفاظ ( اوان ) مختلفة . 


(0) قالوا : شربت الحمر الي يعد شريها ذلباً . قلت : شريت الحمر الي يعد ترك شريها 


ذبا. 
() هم”: عزم ولكن لم يفعل . 


ل 


(؟) العدل : الميل ء الترك : الظلم ( بفعم الظاء ) : الريق ٠‏ 


رفك 


سقتئي حميًا الحب راحة مقلتي » 
نأوهمت صّحْي ان شرب شرابهم 
أمت إمامي في اللقيقة » فالورى 
يراها أمامي في صلاتيا, ناظري؛ 
ولا غرو رَ أن صلى الإمام إلي' أن 
لا صلواتي بالقام أقيمها 


كلانا مْصّل” واحد ساجد الى 
وما كان لي صل سراي » ول تكن" 


وإني الي أحببتها لا تصالة”ء 
فوصفي_ انل تدع باثتين وصفتها 
فإن "دعي ت كنت المجيب» وانن) كن 
بها قيس لببى هام ؛ بل كل عاشق 

وما ذاك إلا" أن" بدت بمظاهر » 
ففي مرة لبنى » رو ل 2 


وكأبي مسحيًا من عن الحب جلدّت١1)‏ 
به سير سري في التشائي بنظرة . 
ورائي وكانت حي ثوجّهت وجهي"". 
ويتشهدني قلي إمام الى ا 
ثوت في فوادي ؛ وهي قبلة قبلي”؟! . 
وأشهد فيها أنها لي" صلّت ". 
حقيقته بالجمع في كل" سجدة 9 . 
صلاني لغيري في أداكل” تكعة 9" . 
وكانت لها نفسي علي" محيلي 
وهيثتها - إذْ واحد” نحن - هيتي 
'منادئ أجابت من دعاني ولبت ! 
كمجنون ليل او كثيئر عتزة. 
فظنوا سواها وهي فيها تلت ؛ 
وآونة تدعى بعررّة» عرزت ا | 


)٠(‏ شربت أحر الحب من يد عيي » وكانت كأسي وجه الي هي أسمى من أن يطمع أحد في 
حبها ( سكرت من النظر الى تمل الله في مظاهر هذا الوجوه ) . 

(0و5) إذا صليت وراء إمام ما فأنا في الحقيقة إمامه . ( إن الإمام يصلي له » وما دام الله 
موجوهاً ني أنا » فالإمام والناس كلهم يتوجهون إلي ) . ثم إن الله يوجد -حيث أوجه أنا وجهي 
وهكذا أكون أنا في الظاهر متوجياً إلى الله » أما ني الخقيقة فان بحيم الناس يتوجهون إلي أنا” 

(4) ولا عجب إذا توجه الإمام بصلائه نموي » فان الله موجود في قلبي . 

(ه) أتظاهر وأنا ني المقام ( مكة ) أنني أصلي لما » ولكن الحقيقة أنه هي الي تصلي في 


( فيها : في صلواتي ) . 


(0) ليس هناك في الحقيقة تسل ومسا لها ؛ بل إن كل واحد منا يصل لنفسه . والمقيقة 
العارية أنه لم يصلٌ لي أسمد سواي ولا أذا صليت لأحلرآخرٌ ( إنني صليت لنفسي ) . يقصد ابن 
الفارض أنه ليس في العالم إلا انو » وكل أشخاص الئاس وأعيان الوجود ني الحقيقة مظاهر لوجود 


واحدء هو اله . 


() لبى محبوية قيس بن تريح . بثينة محبوبة ميل نعم » عزة عبويةكثير . 


ليفك 


ولدَسّْن” سواهاء لا ولا كلن” غيرّها » 
كذاك يحكم الاتصاد بحسنهاء 
بدت لما في كل صب متم » 
ولبسوا بغيري في المسوى لتقدام 
وما القوم غيري في هواها » وائما 
ففي هرة قيساً » واخرى كثيراً, 
وما زلت إياهاء وايناي ل تزل . 
17 الذي شاهدتئه فمل” واحدر 
إذا ما ازال الستر لم تسر غيره 
في مجلس ١‏ الأذكار سمع ممطالع_ ظ 
وما عقد النارٌ حكماً سوى يدي ؛ 
وان نان بالتتزيل محراب مسجد 
وأسفار توراة | لتوفية 
وان خير للأحجار في البسد" عاكف 


وما إن" لا في سحسنها من شريكة . 
كما لي بدت في غير ها وتزيت» 
بأي 5 حسله وبأيئة. 
علي" » سبق ني اليالي القديمةلا . 
ظهرت لهم ان في كل هيثة '"؟ . 
وآونة أبدو جميل بثينة 
م 
عمفرده لكن حجب الأكنة © , 
ولم يبق بالأشكال إشكال ريبة. 
ولي حائة اللخمار عين طليعة 29 . 
وان حل" بالإقرار لي فهئي حلّت”*. 
فما بار بالانجيل هيكل بيعسة. 
يناجي بيبا الاحبار في كل ليلة . 
فلا وجة للإنكار بالعصبية . 


. إن الذين تقسوني ليسوا في الحقيقة أحداً سواي » وإن قصل الزمن ببي وبيهم‎ )١( 

(؟) وهؤلاء الذين دقسوني ليسوا أحداً خيري ء وإت كان أمر حم التبس عل الناس لظهورهم 
في هيئات مخلنة . 

() كل ما في هذا العام من جليل وقليل في مختلف صوره عمل اله الواحد » ولكن الله يفعله 
وهو يتجل يحجب مختلفة ( ينظم الشعر في حجاب شاعر » ويعتي بالمريدين أي حجاب شيخ ؛ 
ويبي المياكل ني حجاب البناء » الخ ) . 

(4) حيع أعمال البشر ( حي ما تناقض منها ) مظهر لقدرة الله وإرادئه » فالإنسان في 
مجالس العبادة وذكر الله ينم جز من إرادة الله فيه » وني شرب الممر ( سقيقة أو مجازآ ) 
يعم المزء البائي من إرادة الله لله أيها . 

(0) ويري ابن الفارض أن بيع أشكال المبادة يقصد بها اهأ وإنكات أهل كل دين لا يمرفون 
إلا إلهم » المائلّ أمام عيونهم : أنصئم ء النار » الشمس » النخ. والله سبحانه وتعالى هو الذي عقد 
اتزئار ( أراد أن يكون ني العالم نصاري و ببود ) . وكذاك قلاوة القرآن وثر تيل الإجيل وقرام: 
التورأة والسجود البد ( آلصم ) وعبادة الدار لا يقصد بها إلا عبادة الله الواحسد » وإن كان الذين 
يفعلون هذه الأشياء المختلفة لا يشعرون انهم يعملون عملا واحداً ني جوهره . 
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زان عبد المارَ المجوس” ‏ وما انطفت كما جاء في الاخبار في ألف يحجة ‏ 
فما قصدوا غيري » وا نكانقصد" هم سراي » وانل يظهروا عقّد نية '* , 
ولو أنني وحّدت الحدت وانسلخ .تمن آيجمعي مشركا بي صنيعتي 29١‏ . 


الترسع والمطالعة 
ديوان ابن الفارض » القاهرة 177 ه ؛ «لا"11 هم 1١9865‏ م)» 


شرح ديوان ابن الفارض - لسن البوريي وعبد الغي النابلسي » 
مرسليا ( مطبعة أرنود ) 1807 م ؛ القاهرة ( المطبعة المصرية) 
ه. 

التائية ( بوسف همسر ) فيئنًا 18814 م. 

منتهى المدارك ( شرح التائية ) لسعد الدين الفرغاني » مصر ( مكتب 
الصنائع ) "1781 ه . 

- ابن الفارض سلطان العاشقين » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
( وزارة الثقافة والارشاد القرمي ) ١9517‏ م . 

ابن الفارض والحب الآلمي » تأليف محمد مصطفى حلمي » مصر 
( خحنة التأليف والترجمة والنشر) ١754‏ ه- 1448 م. 

تمر بن الفارض من خلال شعره » تأليف ميشال فريد غريئب » 
يروت (دار الحياة ) وكؤقام. 


)١(‏ ولو انثي اعتقدت ان هلله » شكلا واحسداً لكنت ملحدا ( إذ كنت منكراً للأشكال 
الأخري الي يتجل افه بها ء فأنكر أله نفسه -حينئذ.) : إذا اعتقدث أن الله واحد ( متميز من 
كل شيء ) أكرن قد أثيت للعام وجوداً مستقلا يجائب وجود الله المستقل » فكأني جعلت لق الله 
شر يكا لله في الوجود . لاحظ أن ابن الفارض يتكلم هنا بلسان اقه لأنه يعتقد بالاتحاد ( بأنه مع الله 
واحد في المدد - لا في الحمتينة ) , 


كركف 


وال 2 
-3 الل لسكب 
هو أبو بكر محمدٌ بن علي بن محمد بن أحمد بن عبد الله الطائي الحاكي 
المعروف بابن عرب ( من غير لام التعريف ) » كان مولده في مديئة مرمتية 
من جنوي شرق الاندلس » سنة ١٠5هه‏ ( 1150 م) في بيت ثروة وحدسب 
وتقى . ولما بلغ الثامنة من عمره انتقل أهله الى اشبيلية فبدأ هو تعلتّمه في اشبيلية ‏ 
بعدئذ درس علوم القرآن والحديث والفقه في قرطبة على بعض أتباع ابن حزم . 
ويبدو أنه في ذلك الحين مال الى المدهب الظاهري . وني قرطبة أيضاً لقي ابن" 
عرلي (4له م- 1188 م) ابن" رشد قاضي قرطبة” يومذاك. 
كثثر تتطواف ابن عربي في الاندلس ثم ني المغرب (١٠9ه‏ - لاؤه ه)ء 
وترد”د مراراً يبنهما . ثم" انتقل الى المشرق وتطوف في الحجاز واليمن وآنية” 
الصغرى والشام والعراق . ثم” انه استقر في د مَشّق” ( 59١‏ هم - 1178 م) 


الى أن توفي فيها (5848 ه- 114١٠‏ م) مقتولاة . 
عناصر شخصيته 


ابن عرببي متعد د نواحي الشخصية ء فهو شاعر وصوني وفيلسوف . ثم هو 
ذو مسلكين في اللحياة : رصين تفي أمام الناس » مرح متساهل أمام أنداده . 
من أجل ذلك عله قوم في الاولياء وعداه آخخرون في الملاحدة . وشطلح ابن 
عربني أمام العامة فقال : « أنْتم وما تعبتدون تحت قدمي هذه ! ؛ وفهم العامة 
جملته على ظاهرها فقتلوه . وباطن اللحملة أن الناس يعبدون المال . 

آثاره وخصائلصه 

لابن عربي كتب كثيرة مشهورة منها : 


يفك 


الننتوحات المكية وهو أعظم كتبه واشهرها واوسعها » جمع فيه علوم 
الصوفية » او علوم الدين كلها معابلة” من ناحيتها الصوفية » وفيه شي ء كثير 
من حوادث محياثه . 

فصوص الحكم » وفبه خلاصة مذهب ابن عربي » وي نظرية الاتحاد 
( وحدة الوجود ) خاصة . 

ترجمان الاشواق وهو مجموع قصائد نظمها في ابنة الشيخ مكين الدين 
الاصفهاني نزيل مكة . 

النضشائر والاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » وهو شرح صسوقي 
لرجمان الاشواق . 

_كتاب الاخلاق » وهو مزيج من السياسة المدنية والاخلاق الاجتماعية . 
اما الناحية الصوفية فيه فمغمورة . 

ديوان ابن عرلي او الديوان الأكير . 

واسلوب ابن عربي في شعره ونثره وجداني أنيق خال من الصناعة المقصودة . 
وشعره أقل قيمة من ثثره وأدنى مرتبة من شعر عمر بن الفارض . وفي ناره 
غموض وتعقيد وتعمية ورمز كثير واستطراد . 

مقامه في التصرف 

بلغ ابن عربي بنثره خاصة ذروة التفكير الصوفي » وهو أعظم متصوفي 
الاسلام بعد جلال الدين الرومي 2١١‏ . ومزرج ابن عربي التصوف بفاسفة المثسائين 
والمذهب الاسكندراني وبالعلوم الباطئة ومذدهب الاشراق . وكان له ولكتبه 
أثر بالغ جدآ في العرب آنفسهم وني الفرس وني الافرنج . وخيالات ابن عرثي 
رني الفتوحات المكتية ) كانت عنصراً أساسياً في بناء الكوميديا الالخية لشاعر 
ايطالية العظيم داني . 


0( مولانا جلال ألدين ألر ومي ( ات لاه ده م108 م ) تارمي الأصل » و لكنه سكن في 
بلاد الروم ( آسية السغري ) فعرف بالرومي . وللال الدين ديوآن أسمه ومشوي » نواه على 
أسرار الصولية واصمللاجات الصوفيين وتمابير هم . 


هلاه 


ومن ألقاب ابن عربي الشيخ الأكبر والكبريت الاحمر وابن أفلاطون 
والبحر الزاخخر في المعارف الالمية . 

آراؤه 

ابن عربي ظاهري المذهب في العبادة ( يعمل بظاهر الاوامر الديئية ) باطبي 
النظر في الاعتقادات . ويبدو أنه أراد أن يمزج المذهب الاشعري بالملهب 
الاسكندراني . انه أراد أن يجعل من التصوّف شبه نظام فلسفي مبي على التخيدر 
( الاخذ من مذاهب فلسفية متعدادة ) . فمن آرائه : 

(أ) التصوف خحلق يتشبتّه به الانسان يخالقه . 

( ب ) الاتتحاد أو الشسمول أو نظرية وَحنّدة الوجود : خخيال يقوم على 
ان هذا العام المختلف في أشكاله ليس سوى مظاهر متعددة لحقيقة واحدة 
هي الوجود الالمي . ومن هذه النظرية تفرعت جميع آراء ابن علي" وخمالاتع » 
لأنها ني الحقيقة عقدة نظامه الصوني . 

يرى ابن عرب" ان الوجرد في -جوهره واحدء وان ووجدد » الاشياء 
جميعها انما هو الله » ليس ثمة شيء غيره : انكل الاشياء ونحدة في جوهرها » 
حتى ان كل جزء من العالم انما هو العللم كله . 

(ج) الحلول : نرول الله في شخص من الاشخاص مرة بعد مرة. وابن 
عرلي يبرىء نفسه من القول بالحلول » ولككن” في آثاره أدلّة” كثيرة على أنه كان 
يقول بذلك . 

(د) الوجود > الله -+ العام : 

اذا نظرنا الى الوجود من .حيث هو مادة ومظاهر متعدادة ( أجسام ) » 
فذلك هو العالم . واذا نحن نظرنا الى الوجود من -حيث أنه صورة جامعة ( بكل 
ما فيها من مظاهر وقوة ) فذلك » عند ابن عرلي ع هو الله . 

وبما أن الله أراد ان يرى عينه ( نفسه ء -جوده وفضله ) فانه جعل العام 
مرآة له ثم نظر فيه فظهر آدم فسماه انسانآ وخليفة . وآدم هذا » عند ابن 
عربي » ليس آدم الترابي أبا البشر ولكنه النوع الانساني . 
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(ه) وأفراد النوع الانساني يتفاضلون فيما بيئهم . والانسان الكامل 
يتمثل قي أسمى مظاهره عحمد رسول الله . 
(و) الحب الالمي . الحب نوعان : مادي وروحي . 
والحب الروحي نوعان : حب انساني (إعجاب واحترام ومودة 
خالصة ) وحب المي . 
والحب الالحي قسمان : حبّنا لله وحبّ الله لنا . 
وحب الله لنا قسمان : أن" ينحنا الله لنا ( حبتا بئا ولمصلحتنا ) أو 
أن يحبّنا له (أن نعرفه وندرك حقيقته قَدارَ الطاقة ) . 
وكذلك حبنا نحن لله ينقسم قسمين : فمنا من نظر الى العالم كما يبدو لعينه 
فرأى فيه أشياء” جميلة" وأشياء غير جميلة (كما تراءى له) فأحب بعض 
مظاهر العالم دون بعض »© فهو يعبد الله في بعض آثاره في هذا العالم . ومنا 
من أدرك حقيقة الله شائعة في هذا العالم فأحب كل شي ء في هذا العالم » لآن 
كل مظهر ني هذا العالم يدل" على الله . ومن أحب جمال العام فكأنما أحب 


ألله , 


مظاهر الوجود تمثل العزة الآآفية : 
كلما أذكّره من طلل او ربوع او مغان » كلما... 
وكذا السحب اذا قلت : وبكت» وكذا الزهر اذا ما ابتسما » 
او بروقر او رعودراو صباً او رياح او اجنوبى او شما"'', 
او نساع كاعبات, تهد طالعاتر او شموس ,او دمى لاع 
صِنّة قلسية | علوية أعلمت أن لخثلي قدّما'. 

, كلا : كل ما ء كل الاي‎ )١( 

(؟) ثما ؛: شال ء ريح ثالية . 

(م) الدمية : التمثال الحميل » المرأة الحميلة . 

(4) أن لثلي قدماً : أن لي سير] كثيراً ني طريق التصوف » مكانة » معرفة صحيحة . 


اق 


فاصرف الخاطر عن ظاهرها 
غزل في العزة الآآهية : 

سلام على سلمى ومن حل بالجمى ؛ 
وماذا عليها لو ترد تحية 
وا وظلام” الليل أرخى مدوله 
أحاطت به الاشواق شوقاً؛وأرصدت 
فأبدت ثناياها وأومض بارق” » 
وقالت : اما يكفيه أني بقلبه 


واطلّب الباطن” حتى تعلما. 


وحّق” الي » رقنّة” » ان يسلّما. 
علينا » ولكن لا احتكام” على الدمى . 
فقلث له: وصبًا غريباً متيّما 
له راشقات اللحظ أيان” عمّما ع 207, 
فلم أدرٍ من شق" الحنادس منهما » 
يُشاهدني في كل وقت ؟ أما ؛ اما ! » 


الائسان اففل من افيا كل المبنية بالحجارة ٠‏ والاديان المختلفسة 


جوانب من الاممان الواحد : 

الا يا حمامات الأراكة والبانوء 
أطارحها عند الأصيل وني الضحى 
تطوف بقلي ساعة” بعد ساعة » 
كما طاف شير الحلق بالكعبة ‏ الي 
وقبّل احجاراً با وهو ناطق , 
وكم عتهدات ألا" تحول” » وأقسمت. 


ىئ لي 


ومن اعجب الاشياء ظبي ميرقنم 


() أيان ما : كيف توجه . 


حَفِي صباباتي ومكنون احزاني . 
محنّة مشناق وأتة هيمان ". 
لوجد وتبريح 4 وتلشم أركاني » 
يقول دليل العمقل فيها بنقصان ‏ 
واين مقامٌ البيت من تدر انسان ! 
وليس لمخضوبووفاء" بأعان 149 , 
يشير بعتّاب يسوي يأجفان . 
فمرعى ليزلان. وديسر ارعبان ؛ 


(7) اضعف : ضاعف ( جمل الثيء ضعنين ) . الشجو : اليكاء . 


(©) اليمان : 


المحب المثلوب عل أبره . 


(4) وليس لمنضوب وفاء بايمان : ليس النساه ( وهن اقواتي يخضين أيدمين بالمناء ) وفاء 


بالمهود . 


ااه 


وببتٌ لأوثشان وكعية طائف 
أدين” بدين الحب أتى توجهت 


وألواح توارة ومصِحِفٌ قرآن. 
ركائبه 4 فالحبت ديبي وإيماني ا 


قصيدة غزلية ظاهرها بعيد عن المعاني الصوفية : 


مرضي من مريضة الاجفاذر» 


َف الوؤرق بالرياض وناحت 


بابي طفلة" لعوب “تهادى 
طلعت في العيان شمساً فلما 
يا طلالا” برامة دارسات 


بأني » ثم لي » غزال” رقت 
ما عليها من ثارها فهو نور » 
يا خليلي » عرجا بغاني 
فاذا ما بلغتمأ الدذار حطًا ؛ 
وقفا بي على الطلول قليله” 
الموى راشقي بغير سهام» 
عرّفاني اذا بكيت لديا 
واذكرا لي حديث ونير ولبى 
مم زيدا عن حاجر وزودر 
واندباني بشعر قيس وليل 
طالك شوني لطفلة ذات. نير 


: الورق حم ورقاء‎ )١( 
) (؟) الطفلة ( بالفتج‎ 


المامة . شجو هذا الام : 
: المرأة الشابة الينة . 


عثلاني بركرها علاني. 
شجرّ هذا الحتمام مما شجاني'١'.‏ 
من بنات الحدور بسين الغواني'" . 
افلت اشرقت بأفّق جتني . 
٠:‏ سكم أ من كواعب وحسان ‏ 
يرتعي بين أضلعي في امان. 
هكذا النور متمد النيران! 
لأرى 
وباء 
تتباكى » بل أبكٍ مما دهاني'؟! , 


الهوى قائلي يفير سنان. 
تشعداني على البكا تسعد اني الله 
وسايكئ وزينب2) وعنان؛ 
خبراً عن مراتّع الفزلان. 
وبي والمبد غيلان “), 
نظام ومنير ‏ وبّيانء 


غئاؤزء الحزين ٠.‏ 


(0) أبك «كذا ني الأصل والوزن » : بل أبكي عل نفمي . 


(4) .. 
جعله سعيداً . 


. - إذا بكي معي فهل تنفماني ؟ أسعده : ساعده في اليكاء » بكى معه . أسعده : 


0( أيل حبنية قيس . ومية حببية غيلان ( ذي الرمة الشاعر الأمري ) . 


غرف 


من بنات الملوك من دار أفرس : 
من بناتٍ العراق » بنت إمامي » 
هل رأيتم » يا سادثي » أو سمعمم 
لو ترانا ‏ برامة نتعاطى 
والموى بيننا يسوق حديئمًا 
أي ما يذهب العقل” فيه : 
كذّب الشاعر”'' الذي قال قبل » 
دايا لمتكم الثرينَا سهيلا” ؛ 
هي شامية اذا ما استقلت؛ 


من أجل" البلاد من إصيهان » 
وانا ضِدما صليل , يتماني لل" 

أن عفنيه قي يتمعان ؟ 
سا للهوى بغير ثنان» 
طيبآً ممطريكًا بغير لسانء 


بمن”2- والعراقك ‏ معتنقان! 
وبأحجار عقله قد رماني: 
عمركه الله » كيف يلتقيان؟ 


وسهيلٌ » اذا استقل” » ماني ! » 


مو شحة في الوجد والفناء : 


سرائر الاعيان" لاحت على الأكوان للناظرين" » 
والعاشق الغيران من ذاك في حرمان 2002150 يبدي الانين . 
يقول » والوجد” أضتاه » والبعد قد حييره" 
ولما دنا البعد” لم ادر من يعد من غيره . 
وهيم العبد 24 ع والواحد الفرد قد خبتره" 
في البؤح والكتمان' 2 والسر والاعلان في العالمين : 
أما هو الديان يا عابد الاوثان (*)؟ انت الضنين ! » 
ل 
)١(‏ سليل يمان : من نسل رجل يمي . 


(؟) هو عمر أبن أ.ني وبيعة ء قال هذين البعين لما تزوج سهيل بن عيد العزيزن بن مروان 
الثريا بنت عل بن عبداته بن الحارث » وكان عبر يتغزل ا (خ ١‏ : 888 -984) . ولي 
البيت تورية ( إشارة الى أن النجم د سهيلا » مطلعه جئو ني . وان عنقود النجوم ٠‏ الثريا» 
مطلعها ثَالي ) . 

() -حران : عطشان « كان يجب عل الشاعر أن يقول : والقلب حران » . 

(4) هيم العيد : حدث ما جمل الانسان حم عشقاً في الله . 

(0) عابد الأوثان : الناظر في الوجود الى أعيانث الموجودات المائلة وهو غافل عن سقيقتها 
أنها جوانب من الألوهية الواحدة » . 


ملام 


فتبيت بالله عما تراه العين من كونه » 


في موقف الحساة وصحت : (اين الاين في بينه ؟ ١‏ 

فقال : ويا ساهي » عاينت قط عين بعيئه ؟ 

اما ترى عيلان” وقيس'١١؟‏ او من كان في الغابرين” » 

قالوا : الموى سلطان إن حل بالانسان افناه » دين ! 5*6 
ل 

كم مرة قالا : دانا الذي اهوى » من هو انا ؟ 

فلا ارى حالا » ولا ارى شكوى » الا الفنا . 

لست كمن مالا عن الذي يبوى بعد ابهنا 9" ) 

ودان بالسلوان" » هذا هو البهتان للعارفين"40) , 

سلوهم” ما كان عن حضرة الرحمن للآفكين:* 0 . 

- مقطرعات صراية هينه عل الضناعة الاناية : 


بين النذلّل والتدلّل نقطة"” فيها يتيه العام البحرير. 
هي نقطة الاكوان » إن جاور كت اهم وعلمّك الا كسير 30) 
با 0 بيضاء” لاهوتية قد ركبت صَدفاً من الناسوت» 


. عيلان وقيس : قبائل عر بية قدرمة عظية‎ )١( 

(0) دين : عادة . إذا حل المحوي بانسان شغله عن نفسه وشغله بمحبويه . 

(0) المحب لا ميل عن مميويه ولو تتى محبويه عليه « أساء إليه » . 

(4) العارف ( الصون الكبير ) لا ينمى الله ؛ اذا قيل ذلك عنه كان هذا القول زور 
وببتاناً . 

(0) الآفك: الكاذب . إن الذين بقولون ان المارفين يِرُوُونَ الله حيئاً ويسلونه ( يتسلانه: 
ينفُلون عنه ) حيئاً آخر لم يصلوا الى تلك المرتبة ة بعد » فامألوهم عما رأوا ني حضرة الله حى 
تعلموا كذيهم . 

(0) يتيه : يضيع » يفيل . الإكسير : مادة تمطي الإنسان خلوداً . الحكيم : الذي يعرف 
الإكسير . إن حميع الوجود يدور سحعول هله التقطة الي تفرق بين التذلل ( موقف العبد الماهل» 
العادي ) وبين التدلل ( موقف الصوثي الكبير اللي يعرف مكانته عند الله ) . 
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جهل البسيطة” قدرّها لشقا/هم وتنافسوه في الدرّ والياقوت١‏ . 
قال ذات يوم : 
يا من يراني ولا أراه ء كم ذا أراه ولا يراني؟ 
فقيل له : كيف تقول إنه لا يراك وانت تعلم أنه يراك ؟ قأنشد مرتجلا” : 
يا من يرالي مجرماً ؛ ولا أراه آخصمفاآً, 
كم ذا أراه هنعم ولا يراني لائل 9؟!؟ 
آدم والملائكة : 
... فاقتضى الامر ( الال ) جلاء” مرآة العام فكان آدم عين جلاء تلك 
المرآة وكان روح تلك الصورة » وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
ابي هي صورة العام المعبر عنه باصطلاح القوم بالانسان الكبير . فكانت 
الملائكة له كالقوى الروحانية والحسية الي في النشأة الانسانية » وكل قوة 
منها محجوبة بنفسها لا ترى افضل من ذاما » وان فيها ؛ ؛ فيما ترم ء 
الاهلية” لكل "منص بيعالر وهنزلتر رفيعة عند الله يلأ عندها من اللجمعية الافية 
دائر؟ بين ما يرجع من ذلك الى الحناب اللي والى جناب حقيقة الحقائق . 
0 هذا المذكور انساناً وخليفة؛ فاما إنسائيته فلعموم نشأته وتحصره 
ئق كلها . وهو الحق عازلة ع ار 
0 عنه بالبصر فلهذا سَمْيّ انساناً فإن' به نظر الحق الى حلقَمٍ فرحمهم 
فهو الانسان الحادث الأزلي والنشء الداتم الابدي والكلمة الفاصلة الخامعة 
فتم العام كله بوجوده فهو من العام كفْصٌ اللحاتم من الحاتم ... 
- الكشف والاطلاع 
... ( هنالك صنف من البشر واقفون على ) سر القدر» وهم عل 
قسمين : منهم من يعلم ذلك جملا" ومنهم من يعلمه "مفصلا”. والذي يعلمه 
)0 الدرة البيضاء : النفس . لاهوقية : روحانية » مفارقة آلادة . الناسورت : مادة الم 
() آلععذا : معاتبا » متتقماً . لائذاً : راجماً » تائياً . 
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( مفصلا ) اعلى وام من الذي يعلمه مجملا ء فانه يعلم ما في علم الله فيه 
إما بإعلام الله إياه بما أعطاه عينه من العلم به واما بأن يكشف له عن عينه 
الثابتة وانتقالات الاحوال عليها الى ما لا يتناهى وهو اعلى فانه يكون في علمه 
بنفسه بمتزلة علم الله به لآن الاخذ من معدن واحد » الا انه من جهة العبد 
عناية من الله سبقت له هي من جملة احوال عينه يعرفها صاحب هذا الكشف 
اذا اطلعه الله على ذلك » فانه ليس في وسع المخلوق اذا اطلعه الله على عينه 
الثابتة الي تقع صورة الوجود عليها ان يطلع في هذه الحال على اطلاع اللحق 
على هذه الاعيان الثابتة في حال عدمها لامها نسب ذائية لا صورة لا . 
للتوسع والمطالعة 
الفتوحات المكنية » بولاق "19417 هء القاهرة 1899 ه. 
تفسير الشيخ الأكبر ... بولاق 178 ه ؛ القاهرة ( المطبعة 
الميمنية ) /11"11 ه . 
رد معاني الآيات المتشاببات الى معاني الآيات المحكمات » بيروت 
( نادي الكتب الادبية ) 18 ه. 
رسائل ابن عربي ‏ -حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 1717 م 
-1448م. 
- مواقع النجوم ومطالم أهلّة الاسرار والعلوم ( تصحبح بدر الدين 
النعساني ) » القاهرة ١76‏ م. 
- فصوص الحكم ء مصر (دار احياء الكتب العربية ) 1445 م. 
محاضرة الابرار ومسامرة الاخيار ... مصر ( مطبعة السعادة ) 
كدكقام. 
- مجموع الرسائل الالهية » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ه88١‏ ه . 
انشاء الدوائر » ويليه عقلة المستوفز » ويليه التدييرات الالمية في 
اصلاح المملكة الانسانية ( نيبرغ ) » ليدن (ابريل ) ١!"‏ ه. 
الإسفار عن رسالة الانوار...) دمشق 1898ه. 


فد 


ديوان ابن عرلي بولاق 0م ؛ القاهرة ١/ا؟!‏ ه. 

ترجمان الاشواق ( نكلسن ) » لندن ( الجمعية الآسيوية الملكية ) 
١51م؛‏ بيروت (إدار صادر ) ١5وام.‏ 

ذخائر الاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » يروت ( المطبعصة 
الانسية ) !1" ه. 

التعريفات للجرجاني ‏ ويليه اصطلاحات الصوفية الواردة في 
الفتوحات المكنية ( فلوغل ) » ليبزغ 1848 م. 

شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفصوص لعبد الغني النابلمي 
القاهرة (مطبعة الزمان) "18 هم. 

مناقب ابن عرلي لأبي الحسن علي بن ابراهيم بن عبد الله ( نرير 
صلاح الدين المنجّد ) بيروت ( موسسسة الأّراث العرني )1469م. 

- فصوص الحكم والتعلقات عليه » تأليف أني العلا عفيفي » القاهرة 
هوا هع 945 م. 

الانسان الكامل في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ١946٠‏ م. 

- محبي الدين بن عربي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو المصرية ) 1١9468‏ م. 


إااه 


أعقاجا حك الفكرية 


كان للسلاجقة دولٌ عاشت متداخلةٌ في أعمارها ثلاثةٌ قرون الا ريم قرن . 
ولما ظهرت جموع الإفرنج الصليبيين عند أنطاكية » في شمالي الشام » سنة 
4ه ٠١91/(‏ م ) » كان السلاجقة يحكمون ما بين تخوم الصين وشواطىء 
البحر الاسود » قبل أن بَلكوا العراق وكردستان ويزدادوا قوة على قوة. 

وبينما كان السلاجقة يحكمون الخانب الشرقي” الشّمالي من العالم الاسلامي » 
كان الاييُوبييُون يَسشسطون في الخانب انوي والغري من العالم العرلي فاستولوا 
بين 54هه 1١519(‏ م ) وبين 574 م ( 1188 م ) على مصر واليمن والشام 
وعلى قسم من سمالي" العراق . ولم يصطدم الايّوبيون بالسلاجقة » فان 
الاوّلين حلّوا محل الفاطميين والاتابكة » بينما الآخرون ورثوا البويبيين 
والدويلات الي عاصرت اليويهيين ني المشرق . على أن الايتوييين والسلاجقة 
كانوا يقاتلون الافرنج الصليبيين كأنهم أصحاب دولة واحدة . 

الخصائص الفكرية ْ 

رق الشعر في هذه الحقبة وفقد شيئاً من متائته » وكثر في معظمه التقليد 
لشعراء بلاطر سيف الدولة . وكثر الشعر الديني في التصوّف والبديعيات 
( مدح الرسول ) وبرز الفن التعليمي ني الحكتم وني نظم فنون العلم . أما 
النثر فكثر فيه التكلّف » وخخصوصاً في الصناعة اللفظية . 


تداك 


وقل” الابتكار في هذا العصر وكثرت الموسّعات في اللغة والنحو والبلاغة 
والشروح على الشعر خاصة وعلى النثر أيضا . وانتسع التأليف في الحغرافية 
والتاريخ » وخصوصاً في طبقات رجال الادب والدين والطب والرياضيات 
والفاسفة . وقد انقسم المفكرون في هذه الحقبة فريقين : الادباءء والمورخين . 

فمن الادباء الخطيب التبريزي (ات 07١ه‏ هح 11١4‏ م) تلميل” أبي 
العلاء المعري والعام” البارع في اللغة والنحو والادب والحديث » له من الكتب : 
الملخّص ني اعراب القرآن » شرح المعلقات » شرح ديوان الحماسة لأبي 
نمام ء شرح ديوان أبي نمام » شرح سقط الزند للمعري . 

ومنهم ابن الهبارية البغدادي ١ت‏ 5054 ه) الشاعر » وله الصادح 
والباغم ( وهو أراجيز علِ, أسلوب كليلة ودمنة ). ومنهم الطغرائي (ت 
4 هع 1151 م) الشاعر الحكيم ء وكان من المشتغلين بصناعة الكيمياء . 
ومنهم الحريري (ت 5١ه‏ هع 1197 م) صاحب المقامات الي قلّد فيها 
بديع الزمان المحمسذاني (ت 8و" ه- ٠٠١‏ م) ولكثه أغرق فيها في 
الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية خاصة » ثم كانت النموذج الذي قلّده جميع 
أصحاب المقامات بعده . ومنهم المبداني النيسابوري (ت 8١هه-‏ 4؟١١1م)‏ 
صاحب «مجمع الامثال ٠‏ وهو مجموع يضم أمثال العرب وحكاية الحال الي 
قيل كل مثل فيها . 

ومن هولاء أيضاً كمال الدين الأنباري (ت لالاه م-1181م)2 وله 
نزهة الالببّاء في طبقات الادباء » وكتاب الانصاف في مسائل اللحلاف ( بين 
الكوفيين والبصريين من النحاة ) . ومنهم المتٌشبىء عبد الرحيم بن علِي” العسقلاني 
المعروف بالقاضي الفاضل (ت 285 هم > 1٠٠١‏ م ) وعلى يديه بلغت صناعة 
الانشاء ذروة التكدّف في الموضوع والاسلوب. ومنهم أيضا عاد الدين 
الاصفهاني (ت /اؤه ه) » وله خريدة القصر وجريدة أهل العصر ( وفيها 
تراجم” ومختارات للشعراء المعاصرين له في الشام والعراق ومصر » 
على طبقاتهم ) . وله أيضاً >الفبح القسّي ني الفتح القدسي (وصف فتح 


أغرف 


صلاح الدين الايوبي للقدس ) . ومنهم ابن سناء الملك (ت508ه)ء 
وهو أول من فصّل الكلام على أصول نظم الموشحات وعلى صلة ذلك بالموسيقى. 
ومنهم أبو البقاء العكثيري البغدادي (ت5١5مع-119؟1م)ء‏ وكان 
الغالب عليه علم النحو » له التبيان ( شرح ديوات المتنبي ) » والتبيان قي 
اعراب القرآن » شرح المفصّل للزمخشري » شرح مقامات الحريري . 

وقد رأينا شيثاً من التصوف والشعر الصوفي ( راجع فوق ؛ فصل التصوف ). 

5 بتي الأديب الناقد ضياء الدين بن الاثير (ت لاثاه هم--4ة"؟١‏ م) 
صاحب كتاب الثل السائر في أدب الكاتب والشاعر ( في البلاغة والنقد ) » 
وفبه أن الأدب الحيد هو الذي يُسللك فيه المذهب القويم في تركيب الالفاظ 
على المعاني من غير أن يزيد بعضها على بعض ؛ ولا يشترط في الادب اللحيد 
أن يستحسنه العامة أو أن يفهموة . ومنهم الاديب الشاعر ابن أبي الحديد (ت 
وم م-/اه11م) 2؛ وكان فقيهاً معتزليا له شرح بج البلاغة للامام علي . 
وقد طواه على استطرادات مفيدة في التاريخ والفقة خاصة . 

ونعود الى العلماء ونبدأ بذكر جار الله الزمخشري » وهو ابو القاسم محمود 
ابن حمر » ولد في بلدة زَمخّئسر من خوارزم جنوب يحيرة آرال » سنة /451 هم 
٠١ /0(‏ م). ثم كثرت أسفاره . وقد تضررّت رجل له بالبرد في أثناء 
أسفاره فقطعت . بعد ذلك جاء الى بغداد . ثم جاور مدة ( سكن مكلة ) 
ولذلك سمي جار الله. وكان هو. يسمي نفسه أبا القامم المعتزلي أيضاً . 
وتوني الزعخشري في ابحرجانية (كركانج ) من خوارزم ني أول 1ه ه 
(فكلام). 

وكان الر حشري امام عصره : أدياً شاعراً مترسدلة” لغوياً » كما كان 
فقيهاً أصوليا متكلماً عارفاً بالتفسير والحديث » له من الكتب : الكشاف 
عن حقائق التنزيل ( ني تفسير القرآن ) . وهو أول من أدخحل قواعد البلاغة 
في التفسير . والكشّاف من أحسن التفاسير » الا أن الزعخشري يأني في الحسجاج 
فيه على مذهب المعتزلة » ولذلك احرف عنه أهل السنة ( المقدمة 588" 
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و58١٠‏ ). وله الفائق (ني تفسير الحديث ) والمفصل في النحو وقد 
اقتصر فيه على ما ينفع المتعلمين ( المقدمة ٠١54‏ ) ؛ والرائض في علم الفرائض 
( الارث ) » والمنهاج في الاصول » وشاني العي من كلام الشافعي » وأساس 
البلاغة ( وهو قاموس موجز ذكر فيه المعاني الحقيقية والمجازية الكلمات ) . 
وله أيضاً مقامات . 

ومنهم هبة الله أبو القاسم بن الحسين المعروف بالبديع الاسطرلابي » كان 
من أهل أصفهان » وكان موجوداً فيها سنة 851١‏ ه (1115م). ثم انه سكن 
بغداد . والبديع الاسطرلابي أديب شاعر ومنجّم وعالم طبيعي » وغلب عليه 
أيضا علم الكلام والفلسفة . غير أنه شّهر بعمل الاسطرلابات (آلات الرصد ) 
ومن هنا جاء لقبه » كما شهر بالطب . وقد كانت له أرصاد جمعها في زيج 
(ؤ'0هه- ٠"اام).‏ وكانت وفاته في يغداد سنة 4 "لاه ه (١4١١م).‏ 

ومن العلماء أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني » ولد سنة /451 م 
٠١8‏ م ) في شهرستان بخراسان بين نيسابور وخوارز م » ودخل بغداد 
سنة 616 ه (1115 م ) وسكنها ثلاث سنوات نال في أثنائها شهرة » وخصوصاً 
عند العامة . وكانت وفاته في شهرستان أيضاً سنة 544 ه ( أواخر ١١8‏ م ) . 
وكان الشهرستاني فقيهاً متكلماً على مذهب الاشعري ؛ وله من الكتب ؟ الملل 
والنحل » وقد استعرض فيه المذاهي الفلسفية والدينية قبل الاسلام » كما 
استعرضص آراء الفرق الاسلامية ( الحوارج والشيعة والمرجئة والمعتزلة ). 

ومنهم الحافظ ابن عساكر (ت الاه هع هلالا١‏ م ) محداث الشام في 
وقته ومن أعيان الفقهاء الشافعية » تطوف في الشام والعراق والمشرق وصشف 
«التاريخ الكبير » لدمشق (تراجم رجالا ) في ثمانين علدا » وقد فنقد 
قسم كبير منه . ومنهم اسامة بن مُنقذ (ت 864ه مع 1188 م ) أمير حصن 
شيزر ( قرب حماة في الشام ) والفارس البطل في الحروب الصليبية » له 
ك الاعتبار ( وفيه حوادث حياته وطرف من أخبار الافرئج الطريفة في زمانه ) . 
وله أيضاً ديوان شعر و>البديع . 


ه١‎ 


رمنهم أيضا أبو الفرج بن ابلموزي (ت 91ه ه) الحنبلي » ولد في واسط 
(العراق ) واشتهر بالحديث والوعظ وبالتأليف في التاريخ خاصة » له : المنتظم 
في تاريخ الامم (حتى سنة هلاه ه- 118٠‏ م ) » زاد المسير في علم التفسير » 
جامع المسانيد والالقاب (حديث ) » مناقب غعمر بن الخطاب » مناقب عمر 
ابن عبد العزيز » مثاقب أحمد بن حنبل » منهاج القاصدين ( شرح إحياء علوم 
الدين للغزالي ) . 

فخر الدبن الرازي 

هو فخر الدين أبو عبد الله بن محمد بن عمر الرازي المعروف بابن خطيب 
الري » لأن والده كان يمخطب في الري وكان من البارعين في علم الحلاف 
والاصول . وقد ولد فخر الدين في الري » سنة "4ه ه ١١44‏ م) غ2 وبدأ 
تحصيل علم الكلام على والده » ثم قرأ الحكمة في مسراغة على مجد الددين الجخيلي 
أحد الافاضل من ذوي التصانيف الخليلة ( طبقات ؟ : "3 ) . 

وقضى فخر الدين الرازي مطلع حياته فقيرً جداً ( القفطي )15١‏ ثم 
عظمت ثروته اتتفاقاً » وكان كثير التطوتف في البلاد من قبل ومن بعد. 
وكانت وفاته في هراة يوم الفطر من سنة 5٠١5‏ (١١171١م).‏ 

ولفخر الدين الرازي من الكتب مفاتيخ الغيب أو تفسير القرآن الكبير » 
اثنا عشر مجلّداً سوى الفائحة فقد فسرها في مجلّد مستقل » كما فسر سورة 
البقرة في مجلّد مستقل” على طريق العقل لا على طريق النقل ( طبقات ؟ ؛ 19 ). 
وله أيضاً : المحصول من علم الاصول » المحصّل ( محصل أفكار المتقد مين 
والمتأحرين من العلماء والحكماء والمتكائمين ) » تأسيس التقديس » إبطال 
القياس » القضاء والقدر » شرح عيون الحكمة » المباحث المشرقية » مباحث 
الوجود والعدم » رسالة في النفس ©» شرح مصادرات اقليدس ( القفطي 
2000 راجع ه,» )1١51‏ 2 كفي المندسة » فضائل الصحابة الراشدين » 
مناقب الامام الاعظم الشافعي » اللخامع الكبير الملكي في الطب ؛ المحصل 
في شرح المفصل الزمخشري . 


دف 


كان الفخر الرازي واعظاً كبيراً ومن فقهاء أهل السئة ينحو نحو الغزّالي 
في كثير من آرائه » ولكن العامة كانوا يظتون فيه الانتحلال في العقيدة ( القفطي 


.)19١ 


وكان واسع العلم حسن التلخيص لاأراء الفلاسفة مقتدراً في التمييز 


بين أقوال الفرق . ثم هو متكلّم شديد احدل عنيف على مناظريه » بارع في 
الرد على الفلاسفة . وهو أول من جعل المنطق علماً مقصوداً لذاته فتوسم 
فيه وتبحر » ولم بيه علما آليآ مهدا لفهم علوم أختر . وكذلك جعل 
مسائل الطبيعيات والألميات فنا واءعداً (المقدمة .)975١ 281١8‏ ولم يكن 
الفخر الرازي يومن بالتنجيم » ولكثه اعتقد بصحة صْنعة الكيمياء وأضاع 
عليها جانباً كبيراً من وقته وماله . وكان يحيز أن يكلف الله عباده ما لا 


يطيقون . 


موه مفاتيح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير ؛ القاهرة ( المطبعة الخيرية ) 


لود ولام 

محصّل أفكار المتقد مين والمتأخّرين من العلماء والحكماء والمفكترين 
القاهرة (.جمالي وخانجي ) 117 مع 19:08ام. 

نباية الايجاز ودراية الاعجاز في علوم البلاغة وبيان اعجاز القرآن 
الشريف » القاهرة ( مطبعة الآداب ) 1719 ه. 

المياحث المشرقية في علم الآليات والطبيعيات » حيدراباد ( دائرة 
المعارف العثمانية ) “7"47 ه . 

رسائل الرازي » القاهرة 19174 م . 

- معللم أصول الدين ( على هامش محصل أفكار المتقدمين ) . 

كتاب الاربعين في أصول الدين » -حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية 
#ره"1 مت /1988 م . 

أساس التقديس » مصر 18 هع 1941٠١‏ م. 

اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ( بمراجعة علي سامي النشار) » 
القاهرة 5ه"1١‏ م- 158 م . 


وفك 


كتاب الفراسة » باريس 56 م. 

مناقب الامام الشافعي » مصر ١١71/8‏ ه. 

مناظرات جرت في بلاد ما وراء النهر في التكمة واللخلافة وغيرهما 
بين الامام فخر الدين الرازي وغيره » حيدراباد ( دائرة المعاردف 
العثمانية ) هه"؟١!‏ ه . 

فخر الدين بن عمر الرازي » تأليف مصطفى عبد الرزاق » القاهرة 
( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 1978 م. 


ومن علماء هله اللقبة أبو عبد الله ياقوت بن عبد الله » مسي صغيراً في 
بلاد الروم فاشتراه رجل اسمه عسكر دوي » ولذلك يعرف بياقوت 
الرومي وبياقوت الحموي (514--515 ه) . ولياقوت ٠‏ معجم البلدان » 
على ترتيب الحروف الحجائية وهو يم عن علم بالمغرافية وعن احاطة واسعة 
بالتاريخ . وله « معجم الادباء » على اروف الحجائية أيضاً » وهو يدل على 
علم غزير وذوق مثقتّف . واذا علمنا أن ياقوت كان مظلوما بالرق ومشغولا” 
بالتجارة والاسفار قبل عتقه (95ههع ١١٠١‏ م) وبعد عتقه » كثير 
الاسفار المرامية والمصائب » وأنه عاش نحو اثنتين وتحمسين سنة فقط » أدركنا 
مدى عبقريته في التأليف ومدى جلده . 

عبد اللطيف البغدادي 

هو موقّق الدين أبو محمد عبد اللطيف بن يوسف البغدادي المعروف بابن 
اللبسّاد » بدأ بدرس الفقه والحديث والنحو ثم انقلب الى درس الطب والفلسفة 
فأصبح طبيباً معروفاً وترك تآليف فيكثير من فنون المعرفة . وكان عبد اللطيف 
البغدادي مُعسجباً بابن سينا يفضله على الغارابي وعلى اليونانيين » قال ( طبقات 
: ١للم‏ يكن لي اعتقاد في هولاء ( الفارائي والقدماء ) لأني كنت 
أظن” أن الحكمة كلها حازها ابن سينا وحشاها كتبه » . وكان يمحتقر شهاب الدين 
السهر وردي ويرى أن شهرته دليل على جهل أهل الزمان ( طبقات ؟ : ٠١54‏ ) 


كذكن 


وتوني عبد اللطيف البغدادي في بغداد سنة 14" ه( ١780-1181‏ م). 

ولعبد اللطيف البغدادي من الكتب : شرح 5 الفصول لابقراط » اختصار 
الحيوان لأرسطو » 5 ني آلات التنفسّس وأفعالها » كتاب ديابيطس والادوية 
النافعة منه » 5 الكفاية في التشربح » 5 الحكمة العلائية ( في العلم الالمي » ألفه 
لعلاء الدين داوود بن ببرام صاحب أرزنجان ) » مقالتان في المدينة الفاضلة » 
مقالة في العلوم الضارّة » مقالة في النهاية واللانباية » رسالة في المعادن وإبطال 
الكيمياء » مقالة في الرد على ابن لحييم في المكان » الكتاب اللخامع الكبير ( في 
المنطق والعلم الطبيعي والعلم الالمي » نحو عشرين مدا أللفه في نسّف وعشرين 
سنة) . 

ومنهم أبو الحسن علي بن محمد عز الدين الحزري » ولد في جزيرة ابن 
عمر ( شمالي” العراق ) سنة ههه ه( +115 م ) وتوني في الموصل سنة "18٠‏ م 
( مم10 م ) ؛ وكان إماما في الحديث حافظاً لتواريخ خبيرا بأنساب العرب 
وأخبارهم . وله من الكتب : الكامل ني التاربخ هذاب فيه ناريخ الطبري 
( حذف أسانيده وجمع رواياته ) ثم استمر فيه الى سنة 198 ه » وجعله 
ككتاب الطبري على السنين . وهو مصدر مهم” الحروب الصليبية . وله أيضاً 
«أسْد الغابة في معرفة الصحابة » » -جمع فيه تراجم” لنحو سبعة آلاف 
وخمسماثة من صّحابة رسول الله مرتبة على الحروف الحجائية » الا أنه 
استوفى أولا” أسماء الررجال » ثم سجاء بأسماء النساء » ثم يأسماء الذين يعرفون 
بكناهم (أبو دجانة » أبو هريرة الخ ) . 

ومنهم أيضاً جمال الدين أبو الحسن علي" بن يوسف القفطي » ولد في 
قفط ( بصعيد مصر ) سنة 654 ه ( 111/7 م ) . وقد تولى القضاء في حلب 
في أيام الناصر الايّوبي ( مه 518 ه). والعجيب أنه بدأ ترجمة ابن 
مقر بقوله ( القفطي 458 ) : وهذا طبيب مصري كان يطب مولانا 
اناكم ». ومثل هذا القول «مولانا الحاكم » لا ينتظر أن يقوله الا الذين 
قبلوا الدعوة الدرزية » فكيف يمكن أن يقول القفطي ذلك وهو قاض الأيتّوبيين؟ 


ه21 تاريخ الفكر المر ني ذ؟(ه0) 


ثم انه لم يكن ني أيام الحاكم رت 4١١‏ م> ٠١5١‏ م) نحى يقال إنه قاها 
تكسا أو مالقا ! 

وكانت وفاة القفطي سنة 5155م (148١م).‏ 

وللقفطي عدد من الكتب » ولكنه شهر بكتابه و إخبار العلماء بأخبار 
الحكماء » » ولكن المطبوع منه « مختصر» عمله محمد بن علي بن محمد الزوزتي 
(ت 407" ه-45؟١1م)-‏ وهو معجم تراجم” للذين اشتغلوا بالعلوم 
الحكمية ( الفلسفة والرياضيات والفلك خاصة ) من المسلمين مضافا اليهم 
نفد من اليونانيين ثم من السريان الذين اشتغلوا بالنقل . 

ومن ساقة المفكرين في العهد السلجوتي العرّ بن عبد السلام .2١7‏ 

ولد أبو محمد عر الدين عبد العزيز بن عبد السلام السّلّمي الدمشقي الشافعي 
في دمشق سنة لالاه ه ( 1181 م ) وبدأ تلقني العلم في دمشق ثم رحل الى بغداد 
(لاوه م- 17١1‏ م). واشتغل العزّ بن عبد السلام في دمشق بالتدريس 
والافتاء وتولى” الخطابة ني اللخامع الاموي (50 م ١74‏ م). غير أن 
صراحته وجرأته في محاربة البدع (كدق” السيف على المنبر ولبس السواد في 
خطبة ابلمعة وصوم نصف شعيان ) أحنق عليه رجال الدولة وأثار العامة ؛ 
فهاجر الى مصر سنة 54 هم وتولى” فيها القضاء والتدريس مدة وجيزة » 
إلا" أن" صراحته وجرأته اللتين كانتا وبالا” عليه في دمشق كانتا وبالا” عليه 
في القاهرة أيضاً . وتوني الع بن عبد السلام سنة 55٠‏ م ( 17517 م) . 

وكان للعزّ بن عبد السلام كتب كثيرة في التفسير والحديث والاصول والفقه . 
والفقه عنده راجع الى اعتبار المصالح ودرء المفاسد . وتصوفه معتدل قريب من 
تصوف الغزالي" » وان كان مورخو الفقه مختلفين في حاله في التصوف . 
ونحن نستطيع أن نرى في العز بن عبد السلام رائدا في الاصلاح الديني شاقن 
لطريق الذي سلكه فيما بعد ابن تسمية . ْ 


)١(‏ رسالة جامعية للسيد رضوان علي الندوي ( جامعة دمشق» كلية الشر يعة؛ 4لا 1هسة ه5ام) 
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دول اليك وَالسر 


كان للأيوبيين ماليك” يمان البحرية” لهم كانوا يسكنون في جزيرة 
الروضة في بحر ( تمر ) النيل في القاهرة . فلما ضعف الايوبيئون وتنازعوا 
أمرهم بيهم استبد” مماليكهم بأمر الدولة وأقاموا سلطاناً منهم اسمه المعزّ عز 
الدين أيلبك (544 مع 0١ه15ام).‏ 

في تلك الأثناء كان هولاكو حفيد جنكيز خان قد سقط بمجحافله من التثر 
على خراسان وفارس وهدم المدن وأباد معظم سكاتها » ثم قاتل الباطنية وهدم 
حصواهم (504ه). ولي سنة 565 م (1758 م ) دخل بغداد وأعمل فيها 
التدمير والحرق بعد أن قتل الخليفة المستعصم ورجال دولته . ثم اجتاح التثر 
شمالي الشام . 

وكان للاجتياح النتري ثلاث نتائج بالغة الأثر : القضاء على الدولة العباسية 
في بغداد » تدمير معالم العمران والقضاء على مئات الالوف من البشر » واتلاف 
المكتبات في العالم الاسلامي . 

ومع أن هولاكو نفسه عاذ الى ما وراء النهر لما بلغه موت أخيه » فان 
جحافله بقيت تنشر امول في كل" مكان . وني المحرم سنة 584 ( ايلول - 
سبتمير 17٠‏ ) استطاع الظاهر بيبرس البندقداري رابع سلاطين المداليلك 
البحرية ان يبزم التثر في معركة عين جالوت قر ب الناصرة ( فلسطين ) وأن 
يرد" خطرهم أبائيآً عن الشام . 

وما أن استفر التثر الوثنيون أي بلاد الاسلام وأسسوا الايلخانات ( الدول 
التترية ) حبّى اعتنقوا الاسلام وقاموا بخدمة الثقافة الاسلامية مسقاماً عظيماً ولكنه 


يدك 


/ يمح إساءتهم الاولى الى الاسلام والى الثقافة الاسلامية . 

أما في مصر والشام فان المماليك البحرية ظلوا يقارعون الإفرنج الصليبيين 
حتى أجلوهم نبائياً عن الساحل الشرثي للبحر الابيض المتوسظ سنة ١ه‏ 
(؟١1ام).‏ 

وني أواسط سنة (44! هت خريف 148 م ) وصل وباء الطاعون الى 
الشرق وجرف مثات الألوف من الضحايا » وهو مستمر في انجاهه غرباً 
نحو أوروبة حيث عرف بالموت الأسود . قيل أن هذا الطاعون طال في مصر 
سبع سنوات وجرف معةمليونآ إلا ماثة ألف ؛ وكانت ضحايا حلب خمس 
مائة في اليوم الواحد » وفقدت غزة اثنين وعشرين ألفاً في شهر واحد . 

وم يشذ” المماليك البحرية عن شُنة مْنْ تقدمهم في شيء» فامهم للا استتب 
هم الأمر وأرادوا التمتع يثمرات الملك اتخذوا مماليك جعلوهم جنوداً لهم 
وأسكنوهم في أبراج قلعة القاهرة » ومن هنا جاء اسم هوالاء : «المماليك 
البرجية ؛ . ثم ضعفت عصيية المماليك البحرية وقوي المماليك البرجية » وانخذ 
منطق التاريخ طريقته وحل” الحماليك” البرجية محل" المماليك البحرية في حكم 
مصر والشام (4ثلاه- ؟185ام). 

ولقد كانت سياسة المماليك البرجية عسراء : بدأوا بتتبع خصومهم بالقتل ) 
فثارت الشام حيئاً ثم استقرت لا عاد المماليك البرجية الى حسن, السياسة .: بعدئذ 
تعرض حكم الماليك البرجية لحزات عنيفة : سقط تيمورلنك ( تيمور الاعرج ) 
على الشام واجتاح مدنها تقتيلا” وتخريبا ثم حمل صناعها ( أصحاب الصناعات)؛ 
من دمشق على الاخص (804 ه- 14:01 م)»ء الى سم رفئْد وأقام بهم 
هناك حضارة مستأنفة غطّت مع الايّام على حضارة دمشق نفسها . 

وني غمرة الفنوضى الادارية الي تميز بها حكم المماليلك البرجية انتهز 
الافرنج الفرصة وبدأوا غارات على سواحل الشام انتقاماً لطردهم منها ؛ 
وكان مركزهم في جزيرة قبرس اليونانية . ولكن في سنة ( الم همع 1414 م ) 
غزا الاشرف سيف الدين برسباي جزيرة قبرس غزوة كاسحة وحمل منها 


4ه 


عديداً من الاسرى فيهم الملك -جانوس . فتوقفت بذلك غارات الافرنج على 
الشرق . 

المصائص الفكرية 

امتاز عهد المماليك البحرية بالعمران في مصر والشام » ببناء المساجد 
والمدارس وبالتفان في بناء الدور والمساكن . وهم الذين خحدّفوا لنا البناء الابلق » 
أي بناء الحدران صفوفاً أفقية متعاقبة من الحجر الابيض والحجر الاسود 
(أو الاحمر)؛ كما نرى في حمص الى اليوم .وكار ني عهدهم تزيين اليبوت من 
الداخل واللخارج بالاشكال المندسية والاغصان المتقاطعة وبالحشب المنقور 
تتُجعل منه المنابر والابواب والنوافذ والسقوف » ومجعل منه الحدران الداخلية 
ف الغروف أحياناً . وزخرفوا أبواب المساجد بالشبه (التحاس الاصفر ) 
وجعلوا منه القناديل ومناراتها ( الشمعدانات ) . 1 

أما في الحانب الآخر من العالم الاسلامي » في اللحانب المغولي » فان العمران 
اتّسع » كما اتسع العمل الصحيح في الرياضيات والفلك والطب . 

على أن العرب قد خسروا في هذه الحرقبة في المشرق كل سلطامم السيامي » 
فلم يكن في المشرق كلم كثذاك دولة” عربية مذ كورة . غير ان الأدب العربني 
والعلم كان مما دولة مبسوطة الحناحين في كل مكان » » وان كان الشعراء العرب 
قد حرموا الحظوة في بلاطات السلاطين الذين كانوا يبتمون بالفقه والعلوم 
الرياضية والطبيعية والاجتماعية اكرٌ من اهتمامهم بالادب الإتجدافع . 


الك 


نصيرالنن الطوسئ 


هو أبو جعفر محمد بن محمد بن امسن » ولد في طوس ( /اوه ه> 11١١‏ م) 
وبدأ حياته منجّما للباطنية . ونا بدأ هولاكو عَرُوَهُ مِنَ به نصير الدين ونال 
عنده تحظوة فأصبح مستشاراً » كما كان مستشار أباقا بن هولاكو . وجعل 
الشيعة” الامامية في ايران نصير الدين رئيساً لحم لْسعئة علمه ولنفوذه السياسي . 
وشهد نتصير الدين مع هولاكو اجتياح بغداد ؛ ثم توفي في بغداد سنة 1/7" ه 
(117194١)م‏ ودفن في مشهد الكاظمية . 

لنصير الدين الطوسي" كتب كثيرة في عدد من فنون المعرفة بعضها تأليف 
وبعضها شروح أو اختصارات أو محرير ( تنقبح واصلاس ) » منها : تجريد 
العقائد » قواعد العقائد » مشاكل الاشارة ( شرح على الاشارات والتنبيهات 
لابن سينا ) » تلخيص المحصل للفسخر الرازي » أوصاف الاشراف » جواهر 
الفرائض ( فقه ) » بقاء النفس بعد بوار البدن . اثبات العقل الفعال . أما في 
علوم العدد خاصة فله المتوسطات بين الندسة والهيئة » انعكاس الشعاعات؛ 
البارع ( في الفلك ) . 5 تسطيح الكرة وتربيع الدائرة » 5 مساحة الاشكال 
البسيطة والكدررية ؟ الخبر والمقابلة » مقال في البرهنة على أن مجموع العددين 
المربعين (المضروب كل عدد - نيما في نفسه ) » اذا كانا و ري (ا6ع4”ء 
هء الخ ) » لا يكون مربَعاً"' » الزيج الالحاني » 5 التذكرة في علم الهيثة » 
رسالة في معرفة التقوبم » الرسالة الشافية عن الشك” في اللحطوط المتوازية . 


(1) نام له ياه لا يكون منها عدد مجلور ( قابل للجذر ) . 


مقامه وآراوه : 

كان نصير الدين منجماً بارعا ببى له هولا'كو المرصد العظيم في مراغة 
( التركستان ) سنة /ا6 ه ؛ كما كان فلكيآ ورياضياً وعالاً طبيعياً وفيلسوفاً . 
وهو أول من فصل المثلثات عن علم الفلك وجعل منها علماً قائماً بنفسه » 
ثم فصّل الكلام في المنلثات المسطبحة والكرية » وقد اعتمد في ذاك جهودة” 
المتقدمين ثم أضاف اليها أشياء من ابتكاره . 

أ) استدرك الطوسي على أقليدس عدداً من البراهين النافعة في قضية 
المتوازيات ( طوقان ١ه"‏ » راجع 5/) ؛ ويرى الاستاذ قدري طوقان أن 
هذه القضايا مهمّة جداً . غير أىالرمم الذي صنعه الناشر للكتاب غير صحيح 
لأن واذ ضع الرمم جعل المتوازيات لمدرفية ذختن الور مواري ل 
ا . ثم ان عرض القضية كما جاء يمكن أن يكون واضحاجداً عند 
المشتغلين بالرياضيات » او لعل نفرا لا لما 
الذهن . من أجل ذلك أجزات لنفسي أن أضع القضية بلغتي : 

ليكن خط عليه أ ب 

لز ل من نقطة ن خارج هذا الخط خط عموديا على أ ب يلقاه في م ؛ 

وليمر في ن خخط عليه ج د » بحيث تكون الزاوية م ن د حادة ' . 

وليكن بين اللنط أ ب واللحط جد خطوط عمودية على أب (هو-ك ل 
سبع _الخ)ء 

فالمطلوب أن نبرهن 7 أن اللحطوط العموديين بين أ ب وبين ج د تقصر 
تدريجاً كلما كانت اكثر بعداً عن ن م في اتجاه ب. 

والرسم يحب أن يكون هكذا : 

. 1911 ) توفي قدري حافظ طوقان في شياط ( قبراير‎ )١( 
(؟) ليكن خط عليه أب ثم خط عليه ج د » وم نقل : شط أب ء خط جد ء لأن المفروض في هذين‎ 
. اللطين أن يستمزا حى يلتقيا‎ 


زوه 
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ب ) بقاء التفس'3 . قال نصير الدين الطوميٌ : 
... وأيضاً لا يجوز أن يكون البدن ولا وزاجّه شرطاً في بقاء النفس » 
لأن النفس هي الحافظة وامبقية للبدن ولمراجه بتدبيرها وإيراد الغذاء عليه بدلا” 
عما يتحثل منه . فان كان البدن أو المراج ( مزاج البدن ) شرطاً في بقاء النفس 
لزم الدور*" . وللا فاضت النفوس عن مبدعها على البدن تعلّقت به على 
أي المذهبين كان 9" , لم يبق للبدن ولا لشيء مما يتعلّق به تأثير عليته ولا 
3 5 ماه 0 2 0 عايظ و 
أثير شرطيته في وجود النفس ولا في بقائها ؛ فلا يفسر النفس فقدان” البدن 
أو قطع العلاقة بيئه وبينها بوجه » وتبقى النفس موجودة دائمة بدوام مبدعها 
ومفيضها لوجوب وجوه المعلول تمع وجوم علّته واستحالة انفكاكه عنه ... 
الترسع والمطالعة 
- مجموع الرسائل » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) /ه7١‏ ه . 
رسالة بقاء النفس بعد فناء اللسد وشرحها لأإبي عبد الله الزنجاني » 
القاهرة ( مطبعة رجمسيس ) ١747‏ ه. 
(1) من الرسالة المطبوعة باسم و بقاء النفس بعد فناء ابلسد بشرح الشيخ أني عبد الله الزنحاني ( مصر 
47 ه)اص9؛. 
(1) لزم أن يكون البدن سبب بقاء النفس و أن تكون النفس سبب يقاء البدن . 
'(؟) يقول أفلاطون بفيض النفس عل البدن حوما يوجد البدن ( أي بأن النفس أقدم من البدن » 
كانت موجودة قبل وجود البدن ) . ويقول أرسلو بعملق النفس بالبدن ( يحدوث النفس » 
بوجود النفس بعد وجود البدن الالح ) . 


لوه 


كشف المراد في شرح نجريد الاعتقاد (الشرح لابن المطهتر الحلي ) 
طهران ( مكتبة المصطفوى ) 1/7 ه. 

- الأشارات والتنبيهات لابن سينا بشرح نصير الدين الطومي ( تحقيق 
سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعارف ) 1١46/‏ م. 

أخلاق محتشمي ( بالعربية والفارسية ) ( تصحيح محمد تقي دانش 
بروة)» طهران ١"9‏ م. 

- نصير الدين الطوسي » لسليمان الظاهر ( مجلّة المجمع العلمي العرني 
نيسان ‏ ابريل ١155م‏ ). 


ويك 


ل ب 
اود 


ولد علاء الدين أبوالحسن عل بن أني الحزم القرشي المعروف باين النفيس”١)‏ 
قرب مديئة دمشق سنة /91” هم (١7١م)‏ ونشأ في دمشق وتعلدم فيها على 
شٍ من الاطبساء أقدمهم الشيخ رضي الدين أبو الحجاج يوسف بن حيدرة 
الرحوة . ومن شيوخه ( أساتذته ) الحكيم مهذاب الدين أبو محمد عبدالرحيم 
ابن علي الدخوار (ت58؟5 م- 119١‏ م)ء وعمران الاسرائيلي (رت 
/0 م 17805 م ) , 

كان ابن النفيس صديقاً ورفيق” دراسة الموقق” الدين أبي العباس أحمد 
ابن القاسم المعروف بابن ألي أصيبعة وص اكات المشهور وعيون الانباء 
في طبقات الاطباء »» درسا معآ في دمشق (وكانت أسرة ابن أي أصيبعة 
أسرةً أطباءً) » ولعل” ابن النفيس درس مع ابن أني اصيبعة في القاهرة أيضاً . 

ويبدو أن الصديقين هجرا دمشق الى القاهرة معاً واشتغلا ني المستشفى 
الناصريّ » فرثي ابن النفيس حى اصبح رئيساً للمستشفى » وصار ابن أبي 
أصيبعة يتولى" التكحيل ( مداواة العيون ) فيه . وبعد مدة عاد ابن ألي أصيبعة 
الى الشام » وبقي ابن النفيس في القاهرة حتى توفي فيها سنة 5/85 ه( 17م )؛ 
وقيل بعد ذلك بقليل . 

(1) هذا الفصل مبي في معظمه على كتاب : 
2 رعكثةتنتططلواع دملأقلدععك ه1 هل مامرعلانامئغل 18 4ه قل ة امه نط1 


.1955 ققسق”8آ! ,( ققنددة12 ع0 ماتقعمة1 ألألامم1 ) فلفطنتك ساعف1 اقلطم 
راجع أيفاً : © 889 1 .أمومن5 , 6 649 1 ذه 
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مقامه وآثارة 

اشتغل ابن النفيس باللغة والفقه والفلسفة والكلام » ولكن اهتمامه واشتهاره 
كانا في الطب . كان ابن النفيس طبيباً ماهراً عالاً بصناعة الطب من الناحيتين 
النظرية والعلمية . ومن معاصريه من ساواه بابن سينا » ومنهم من رفعه فوق 
ابن سينا . وابن النفيس ينصح بممارسة التشريح والمقارنة في ذلك بين أجسام 
الحيوانات » ولذلك فائدتان : : أولاهما أن هذا التشر يح المقار ن ساعد على 
فهم جسم الانسان ؛ واثانية منهما أن التشريح عموما يردي الى فهم وظائن 
الاعضاء » وهذا بدوره يودي الى البراعة في شفاء ا مرضى ٠‏ ولقلر اهمه 
ابن النفيس كثيراً بتشريح القلب وتشريح الدنجرة » لما كان يرى من الصلة 
بين التنفس وبين الب » أو بين التنفّس وبين انتقال الدم من الرئة الى القلب 
ومن القلب الى الرئة . ومن الممارسة المستمرة للتشريح توصل ابن النفيس الى 
اكتشاف الدورة ايلزئية ( الصغرى ) للدم . 

ولأبن النفيس كتب عديدة جد ضاع معظمها. من هذه الكتب الي 
وضعها شرحاً أو تأليفاً : الكتاب الشامل في الطب المهذاب في الكحول 
(لمعابحة العيون  )‏ المختار من الاغذية ‏ شرح فصول أبقراط - شرح تقدعة 
المعرفة ‏ شرح مسائل حنين بن اسحق ‏ شرح الهداية في الطب ( لابن سينا  )‏ 
الموجز في الطب ( مختصر كتاب القانون لابن سينا ) شرح قانون ابن سينا 
شرح تشريح القانون ‏ تفسير العلل وأسباب الامراض . ثم" له كتب في 
موضوعات أخرى : الورقات ( في المنطق ) ؛ المختصر فيعلم أصول الحديث »الخ. 

الكلام على الدورة الدموبة الحزئية ( الصغرى ) 

في شرح تشريح القانون الذي صنعه ابن النفيس على قسم التشريح في كتاب القانون 
لابن سينا - يبتم" بن النفيس بتشريح القلب واتصال العروق به ثم يتكلم على الدورة 
الصحيحة للدم من القلب الى الرئة ومن الرئة الى القلب . ويعتبر الدارسون أن 
الكلام على هذه الدورة الحزئية للدم جديد في تاريخ الطب بالإضافة ة الى عصر 
ابن النفيس وبالاضافة الى الاعصر التالية حتى أوائل القرن المابع عذّر 


نص من شرح تشريح القانون 

الشريان الوريدي : 

ان هذا العرق شبيه بالاوردة وشبيه بالشريان . أما شبهه بالاوردة فلأنه 
من طبقة واحدة وأن جرمه سخيف وأنه على وام ينقد فيه الدم لغذاء عضو . 
وأما شبهه بالشرايين فلأنه ينبض وينبت على قوهم من القلب وينفذ فيه هواء 
للتنفس . ولماكان نبض العروق من نخواص” الشرايين » لا جرم » كان إلحاق 
هذا العرق بالشرايين أولى » ولذلك يسمتى شريانآ وريديا لا وريدا شريانياً . 
ونقول ان العروق الي تنبث ( ينبت ) في الرئة تالف جميع عروق 
البدن » وذلك لآن في جميع الاعضاء يكون العرق الضارب طبقتان ؛ ولغير 
الضارب طبقة واحدة. والضارب مستخصف>؛ وغير الضارب سخيف . 
وعروق الرئة بالعكس من هذا . واختلفوا في سبب ذلك ... والذي نقوله نحن » 
والله أعلم » إن القلب لما كان من أفعاله توليد الروح » وهي انما تكون من 
دم رقيق جداً شديد المخالطة بكرم هوائّي » فلا بد" وان يجعل 2١١‏ في القلب 
دم رقيق جداً وهو التمككن '؟ أن يحدث الروح من ابحرم المختلط منهما » 
وذلك حيث تولد الروح وهو ني التجويف الأيسر من تجويفي القلب . ولا 
بد" في قلب الانسان ونحوه مما له رئة من تجويني آخرَ يتلطّف فيه الدم ليصلح 
لخالطة الحواء » فان المواء لو خلط بالدم » وهو على غلظة » لم يكن من 
جملتها جسم متشابه الاجواء . وهذا التجويف هو التجويف الابمن من تجويفي 
القاب . واذا لطف الدم في هذا التجويف فلا بد من نفوذه الى التجويف 
الايسر حيث مولد الروح . ولكن ليس بينهما منفذ » فان جرم القلب هئالك 
مصمّت ليس فيه منفذ ظاهر » كما ظنه جماعة » ولا منفذ غير ظاهر 
يصلح ١(‏ )نفوذ هذا الدم كما ظنّه جالينوس » فان مسام القلب هناك مستحصفة 
وجرمه غليظة (!) » فلا بد" وأن يكون هذا الدم اذا لطف نفذ في الوريد 
الغرياني الى الرثة لينبثٌ في جرمها ومخالط المهواء ويتصفنى ألطف ما فيه 
)١(‏ كلمة و مجمل م غامضة ؛ لملها : يحصل . والمعى : يوجه : . (؟)كذا في الأصل . 


دوه 


وينفذ الى الشريان الوريدي لوصوله الى التجويف الايسر من تجويفي القلب 
وقد خالط الحواء وصلح لأن يتوللد منه الروح » وما يبقى منه أقل” لطافة 
تستعمله الرئة في غذاتها . ولذلك جعل الوريد الشرياني شديد الاستحصاف 
ذا طبقتين ليكون ما ينفذ من مسامه شديد الرقّة » وجعل الشريان الوريدي 
سخيفاً ذا طبقة واحدة ليسهل قبوله لما يخرج من ذلك الوريد . ولذلك جعل 
بين هذين العرقين مئنافل محسوسة . 

وأما قوله (قول ابن سينا ) : وأول ما ينبث" ( ينبت ) من التجويف 
الأيسر شريانان ... 

المراد أن هلين الشريانين هما أول شرايين البدن كلّه ... وانما كان نبات 
هذين (الشريانين ) من التجويف الأيسر لأن الشريان المطلق منهما ينقد فيه 
الروح الى الاعضاء كلها » وائما يمكن ذلك بأن يكون تجويفه مبتدثاً من التجويف 
الذي يم فيه تكوّن الروح » وذلك هو التجويف الايسر من تجويقي القلبي .وأما 
الشريان الوريدي فلأنه عندهم لأجل نفوذ الروح الى الرئة وأتعل الحواء منها » 
وعندنا أنه كذلك . ولكن المحواء الذي يأخذه من الرثئة لا بد وأن يكون عالطا 
للدم عنالطة يصلّح مكها لأن يكون منه الروح . 

واعلم أن نبات هلين الشريانين ليس من التجويف الايسر ‏ بل من ابلدرم 
الذي بين بطي للقلب » لكنهما مع ذلك مائلان الى التجويف الايسر حتى 
يكون تجويفغهما متتّصلا" بذلك التجويف "مورب . ( لذلك ) كان النافذ من 
ذلك التجويف منحرفاً الى اليمين قليلا” حتى يدخل في تجويفهما. ومعبى 
كونهما نابتين من هناك لا أمهما ينبتان من هناك كما ينبت النبات من الارض » 
كما يقولون » بل اهما متصلان بذلك الموضع 'كاتصال الثابت ... واتصال 
الدم الذي يغذو الرثة الى الرئة من القلب » هذا هو الرأي المشهور ؛ وهو 
عندنا باطل » فان غذاء الرئة لا يصل اليها من هذا الشريان لآنه لا يرتفع اليها 
من التجويف الأيسر من تجويفي القلب :إذ الدم الذي في هذا التجويف إنما يأني 
إليه من الرئة » لا أن الرئة تأخذه منه . وأما نفوذ الدم من القلب الى الرئسة 
فهو في الوريد الشريالي ... 


بذهه 


أغقاب اكد لفكزنة 


َعَهْرامَالْك وَالتَرَ «الغول) 


كان في عهد المماليك في مصر والشام وعهد التتر (المغول ) في العراق 
. وفي البلاد الي تقع شرق العراق حركة أدبية وحركة فكرية ناشطتان . الا أن 
الاضطراب السياسي حال دون استفادة العرب من النتاج الفكري الزاخر الذي 
امتلأ به ذلك العهد . ان النتاج الفكري » في جوانبه النظرية وجوانبه العملة » 
كان كثيراً ولكن” أثره في المجتمع الاسلامي كان قليلا” جداً . 

فمن المح مين بين العهد السلجوتي والعهد المملوكي ابن أي أضييعة 
رت 558 مح 1518 م)ء» زميل ابن النفيس في الدراسة وفي الطباية ؛ 
وصاحب كتاب عيون الانباء قِ طبقات الاطباء . هذا الكتاب مبي على 
العصور والأصقاع » وقد بدأه مولفه بالاطباء اليونائيين لقدامهم » ثم 
تى بأطباء الدولة العبّاسية » ثم ذكر أطباء بلاد خراسان والحند فأطبّاء بلاد 
المغرب » ثم ذكر أطبّاء مصر والشام . 

وبما أن الاطبّاء كانوا في كثير من الاحيان » علماء في الرياضيات ٠‏ الفلك 
وأدباء وشعراء وذوي مشاركة في العلوم الفلسفية » فان ابن ألي صبيعة قد أورد 
مع" تزجماتهم شيئاً من جهودهم ني كل ميدان جالوا فيه » مع ذكر مولفاتهم 
في كل" باب . وهذا الكتاب خزانة" من خزائن العلم الثمينة . 

ومن اعلام تلك الحقبة ابن لكان (ت 58١‏ ه- 1587 م) وكان 
طبيباً غير بارع فيما يبدو » ولكنه كان قديراً في الفقه حتى تولى القضاء في 


رمه 


مصر وي الشام . ثم كان أديياً بارعا » وله كتاب وفيات الأعيان وأنباء 
أبناء الزمان جمع فيه أكثر من ثمائمائة ترجمة للأدباء والفقهاء والعلماء . ولان 
حلكان براعة في اختيار حوادث الترجمة مع الاشارة الى خخصائص الاديب 
أو الفقيه أو العالم وذكر شيء من آرائه وكلامه أحياناً . وابن خلكان يكثر 
الاستطراد في ثنايا التراجم عادة . ومع أن ذلك عخالف للاسلوب العلمي » فانه 
عندنا اليوم ذو نفع ظاهر » فقد تررجم ابن نحلكان ني ثنايا عدد من الترجمات 
لنفر لم يفردهم في كتابه بتراجم خاصة . ثم ان في هذا الاستطراد لنا اليوم 
نفع آخر هو أنه حفظ لنا أخبارا تاريخية أو اجتماعية أو أدبية ضاعت أصوها 
الي اعتمد هو عليها . 

ومن المفكترين البارزين في هذه اليقبة أبو يحي زكريا بن محمد القزويني 
رت الام هع 1710 م )2 وله كتابان : عجائب المخلوقات وغرائب 
الموجودات ثم عجائب البلدان ( ويسمتى أيضاً : آثار البلاد وأخبار العباذ ) . 

القزويي دقيق الملاحظة عميق التفكير : وقف يتعجب من اهتداء النحل 
الى حمل بيوته من الشمع على شكل يعجيز عن مثله المهندس بالمسطرة والّركار؛ 
كما أحسن تعليل خزن مياه الأمطار في باطن الأرض في الشتاء ثم خخروجها 
من الينابيع . وكان يرى أن الأرض كروية وأنها تدور على نفسها ؛ وأن ما 
نشاهده من حركة الكواكب والنجوم في السماء ليس راجعا الي دوران تلك 
الكواكب والنجوم على ما نرى بأعيننا » بل الى دوران الأرض على محورها 
( ونحن عليها ) فيخيل الينا أن الكواكب والنجوم نتجري في السماء على ما 

ومن الشعراء الذين مشّلوا تطوّرا بارزا في الاتقجاه الديني البوصيري (ت 
6 مع ١146‏ م ) ؛ وكان محدنا وزاهداً ورعاً وشاعراً بلغ فن” البديعيّات 
(مدح الرسول ) في شعره الغابة . 

اشتهر البوصيري بقصيدتين : « الهمزيّة النبوية » و ١‏ البردة » أو البسرعة » 
وفيها: 


هه 


فان" فضل” رسول الله ليس له عدت عنه ناطق بفم : 
لم يمتنا بما تعنيا العقول به حرصا علينا فلم ذرتب وم تهيم 0" 
و باغ ١‏ فيه أنه بشي وأنه نخسير. خلق الله 
كفاك بالعلم م في الجاهليية والتأديب قي اليم ! 
ومن أعلام العهد المنو لي أبو جعفرٍ محمد بن علي بن طبّاطبا المعروف بابن 
الطقطقى رت و٠‏ ه- 18:4 م لي الغالب ) » وقد اشتهر بكتاب صغير 
الحجم أسمةه « الفخري في الآداب السلطانية والدول الاسلامية 6 كتبه لفخر 
الدين عيسى المغولي صاحب الموصل . 
يبدأ كتاب «الفخري » بمقدامة في فضل العلم ومدح فخر الدين بحسن 
السياسة ورجّحان العقل وبالكرم . ثم يصور ابن الطقطقى أهل زمانه تصويراً 
نعرفه في أهل كل زمان : حباً للمادة وانصرافاً عن معالي الامور وموافقة 
لصاحب الدولة القائمة ولو خالفوا في ذلك مبادمهم ومذاهبهم . 

م يأني في الفصل الاول كلام "على أصل اكلك وحقيقته وانقسامه رئاسات 
دينية” ورئاسات دنيوية » وهو فصل جامع نمع وإن كان على خلاف النسق' 
المنطقي. بعدئذ يتناول ابن الطقطقى التاربخ السيامي فيتكلم على خليغة خليفة من 

من أي بكر الصديق أول الخلفاء الراشدين الى المستعصم آخير الحلفاء العناسيين » 
ويتناول الأحداءثة البارزة ثم يوشّيها أحياناً بالكلمات” الظريفة والاشعار 
الطريفة والأقوال اللطيفة الي توضح مير التاريخ وتنهضىٌ دليلا” على صِحّة 
ما يتراءى لنا من أنه بعيد عن المعقول . وممٌ كل خليفة ذكر لوزرائه . 

ومن أعلام عصر المماليك جمال الدين أبو الفضل محمد بن مكرم المعروف 
بابن منظورر رت (الاهك اظام)ء وله كتب ممتلفة في اللغة والادب 
والتاريخ والعلم » ولكنّه شهر بقاموسه و لسان العرب » وهو معجم واسع 
موثوق مقيد بالشواهد من القرآن والحديث والشعر . 


. ارتاب : غلك , هام : ل » حجان‎ )١( 


65٠ 


ابن تيمية 

ولد تقي الدين أبو العبّاس أحمد بن عبد اليم الحراني الحنبلي المعروف 
بابن نينّميْتة" في حران ( شْمالي" العراق ) » سنة 551ه (17517م). ولا 
وصل سيل النثر الى ححرَانٌ انتقل آل تيمية الى دمشق (1//5ه ) . وفي دمشق 
درس ابن تيمية العلوم العربية والدينية » ثم اتتسعت مداركه بمطالعته الخاصة . ٠‏ 
ثم انه جلس للتدريس والفتيا وهو في العشرين من عمره . 

كان ابن تيمية سلفياً يعتمد القرآن والحديث وسيرة السلف من أهل السنة . 
واببماعة . ثم ان اعتناقه للمذهب الحنبلى أكسيه صراحة وتشداداً في ما كان 
يعتقد أنه الحق حبى ناله أذى كبيثت من رجال الدولة ومن العامّة . وهاجم 
ابن تيمية أصحاب البدع وأعداء الاسلام وعخالفي أهل السنة من الباطنية 
والمتكلّمين والفلاسفة والصوفية. وسّجن ابن تيمية مراراً في القاهرة ودمشق » 
ثم توفي في حمشق سنة 4//اه 118 م ) . 


مكانته وآراوه : 

ابن تيمية من المجتهدين المصلحين نقد أهل عصره بنظر « العقل الذي لا 
يخالف الشرع ». ولقد حمل على الاشعرية أيضاً في الناحية الي جانبوا 
فيها مذهب السلف واستعاضوا عنه بالحدل الفلسفي في نصرة الدين . 

ونظّم ابن تيمية المذهب الحنيل ؛ وكان يرى أن الامام أحمد ين حنبل 
قد يمخطىء في آرائه ولكنه لا مخطىء ني روايته الحديث . ول يكن ابن تيمية 
مشبئهاً » كما زعم خصومه » غير أنه كان في قوله بصفات الله لا يبعد 
كثيراً عن رأي الاشعرية : ان الله عنده يستوي على العرش ‏ لأن الله 
تعالى قد ذكر ذلك عن نفسه ولكننا لا تعرف كيفية استوائه » ولا نحن 
نشيّه استواءه باستواء البشر على ما يستؤون أو مجليسون عليه . 

ووجه الاجتهاد عند ابن تيمية أن الالفاظ الواردة في القرآن والدالة 
على صفات الله وأفعاله يجب أن تنفهم الفهم المخصوص بها مع إجراء 


5١‏ تاريخ الذكر العر ني ط ؟ (5م) 


معانيها على مج يليق بالله تعالى . واذا من وجدنا في القرآن أو الحديث 
لفظاً محتاجا الى التأويل فإننا لا نتأوّله برأينا » بل نتطتب تفسيره بالقراان 
الموجودة في القرآت والحديث ء اذ لا بد" هن أن يكون هذا اللفظ قد 
ورد في آي ما أو دي ما دالا" بوضوح على المعنى الذي كَلتَنا أنه محتاج 
الى تأويل .2١١‏ 8 

ولعل جانباً كييراً ,من انجاه ابن تيمية .يتتضح لنا اذا استعر ضنا عدداً 
من كتيه : جمع كلمة المسلمين ‏ عقيدة أهل السنة والفرق الناجية ‏ الفرقان 
بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان - اقتضاء الصراط المستقيم مالفة” أهل 
الجحيم - الرسالة المدنية في المجاز والحقيقة في صفات الله تعالى - عرش 
الرحمن وما ورد فيه من الآيات والأحاديث - النبوات - المعجزات 
والكرامات - الكواب الصحيح من بدأل دين المسيح ‏ الوصية اللجخامعة 
لخير الدئيا والآخرة - ,ايضاح الدلالة في عموم الرسالة ‏ الصارم المسلول 
على شاتم الرسول -- قصيدة في مسألة القضاء والقدر - معارج الوصول 
الى معرفة الاصول ‏ موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول - نقض 
المنطق - الرد على اللمنطقيين ‏ نصيحة أهل الايمان في الرد على منطق 
اليونان ‏ بغية المرتاد في الرد على اللمتفلسفة والقرامطة والباطنية ‏ منهاج 
السمّة النبوية في نقض كلام الشيعة والباطنية -.حقيقة مذهب الانحاديين 
أو وحدة الوجود وبطلانه بالبراهين النقلية والعقلية - رقع الملام عن 
الامة الاعلام - القياس ني الشرع الاسلامي واثبات أنه لم يرد ني الاسلام 
نص يخالف القياس الصحيح ( بالاشتراك مع ابن قيم الحوزية ) - الواسطة 
بين الحاق والحق ‏ قاعدة جليلة في التوسّل والوسيلة ‏ ... استحباب 
زيارة. خير البرية الزيارةة الشرعية - السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعيّة ‏ الحسبة في الاسلام . 

ومن أعلام الآدباء في عهد المماليك شهابالدين أبو العبّاس أحمد بن 


.ا٠١‎ : ١ راجع موافقة صحيح المنقول لصريح المعمقول‎ )١( 


آكة 


عبدالوهاب المعروف بالنويري (ت 8اب/اه- 188 م) والذي اشتهر 
بكتابه « اية الارب في فنون العرب ٠و‏ وهو في الحقيقة كتاب فلك 
وجغرافية وطبيعيئات وتاريخ واجتماع وآداب وسياسة . ولم يقصد النويري 
أن يعالج هذه الموضوعات معالحة علمية بقدر ما أراد أن ينسّقها تنسيقاً 
يُسَهل” الرجوع اليها على الادباء . والكتاب ضخم » وفيه معارف جليلة 
وفيرة في حياة العرب وعادامهم خاصة . 

ومن أعلام الموْرّخين اسماعيل بن علي" المعروف بالملك المؤيد أبي الفداء . 

كان أبوالفداء من أعقاب الايوبيين » دخل ني خدمة المماليك ثم استطاع 
أن ينال عندهم حظوة وجاهاً وأن يتولى حكم مدينة حماة (١٠/اهت-‏ 
٠1ل‏ م). وكانت وفاته سنة لاثالاه ( اث"( م). 

وكان أبوالفداء أديباً مورخاً ومن الذين يشجعون العلم والأدب . وله 
كتب أشهرها «المختصر في أخبار اليشر » اختصر فيه تاريخ ابن الاثير 
ثم استمر فيه الى سنة 1174ه وطواه على لَلْحَاتٍ من الحياة الاجتماعية 
والادبية والعلمية . 

ومن المورّخين لرجال الاسلام في الدين والعلم الإماءٌ الحافظ شمسش الدين 
محمد بن أحمد الذهيت (ت 48/اه- 1840 م ) » له من الكتب : تاريخ 
الاسلام وطبقات مشاهير الاعلام ‏ دول الاسلام ( تاريخ عام" للدول 
الاسلامية  )‏ ميزان الاعتدال في نقد الرجال (رواة الحديث )- العبر 
في أخبار البشر ممن غبر ‏ تاريخ سير أعلام النبلاء . 

ومن المؤلفين الذين تناولوا موضوعات متنوّعة شهابالدين أبو العباس 
أحمد بن فضل الله العمري (ت 1748م ) وان كانت شهرته قائمة على 
كمسالك الابصار في ممالك الامصار » وهو كتاب مقصودة" به الحغرافية” 
وان كان يجمع تاريناً وأدبآً واجتماعا وجوانب من العلوم الطبيعية . 

ومن المجتهدين المصلحين في هذه الحقبة أبو عبدالقه محمد بن أبيبكر بن 


بوذن 


أيوب الزرعي ''" الدمشقي (591-١ه/اه)‏ المعروف بابن القيم أو 
بابن قيم االحوزية لأن أباه كان قيما على الحوزية » وهي مدرسة كانت 
في دمشق منسوبة” الى محي الدين بن .حافظ بن اللحوزي . وكان ابن اقيم 
تلميذاً لابن تيمية » وقد عدي ابن تيمية به عناية خخاصة فنشأ مئله سلفياً 
مقاومآ للبدع فناله من الاضطهاد والاعتقال مثل ما كان قد نال شيخه ابن 
تيمية . ولقد رأى ابن القيّم أن الاصلوح ‏ الحقيقى للمسلمين هو توحيد 
آرانهم في الشرع بنبذ الحلافات المذهبية . ثم انه رأى أن ذلك ممكن اذا 
تركّنا تقليد الآباء وذوي الحاه منا في أمورنا واعتمدنا ما ورد في القرآن 
وني الحديث النبوي ثم تركنا التلاعب بأحكام الدين جر لمنافع الدنيا بشي ء 
سمّاه الفقهاء والحيل الشرعية #6. والخيلة الشرفة في الاصل هى التحييل 
عل قلت طريقة. مشروظة. وطعتك لأمر. مين .واتعسافا في اله أخرى 
توصلا الى اثبات حق أو دفعاً لمظلمة أو تيسيرآً لعمل. تدعو اليه الحاجة » 
على شرط ألا تهدم الحيلة الشرعية مصلحة شرعية '"؟. فمن الحيل الشرعية 
المحرمة عند اللجميع أن يقرّض رجل” مائة دينار مثلا” ويشترط المقرض 
عليه أن يرد له المائة ديناراً وأن وتيَبْيدٌ فوقها ديناراً أو خمسة دنانير أو 
أكثر . ان استعمال كلمة ١‏ يببه 6 هنا حيلة شرعية » ولكنها مرمة لأن العمل 
( أخل مسق فوق الائة المقترضة ) ربا صريح . أما الحيل المباحة فانها اذا 
ملت لم تكن حيلا” « بل تطبيقاً جائبيً للأحكام .٠‏ ولكن يبدو أن الفقهاء 
كانوا في أيام ابن اليم كثيري اللجوء الى الحيل الشرعية فتشداد ابن القيم 
في اجازتها ما لم تكن ظاهرة الاباحة حتى يستويّ فيها التحيّل وابلحواز . 
وكذلك قبل ابن القيسم القياس » ثم أنكر من التصوف ما كان متطرقاً أو مخالفاً 
الشرع . 1 
)١(‏ زيع قرية في حوران . 
(؟) داجع فلسفة التشريع الاسلامي لصبحي المحمصاني ( الطبعة الثانية » بيروت ١١‏ هعم 


ا؟عكام) 8" . 


ان 


ولابن القينّم عدد من الكتب بعضها مشاب جد لكتب شيخه ابن تيمية : 
شفاء الغليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل - أعلام الموقّعين 
عن رب العلمين ‏ الطرق الحكمية في السياسة الشرعية ‏ هداية الحيارى من 
المسلمين والنصارى - القعصيدة النونية ( الكافية الشافعية في الانتصار للفرقة 
الناجية  )‏ القياس في الشرع ( راجع كتب ابن تيمية  )‏ زاد المعاد في هدى 
خير العباد ‏ التبيان في أقسام القرآن . 

وبما يجب أن يشار اليهم في هذه الميقبة من علماء الرياضيات ت شهاب الدين 
ابن الهائم الفرضي المقنّدسي المتوثي فى القدس سنة همه (1417 م)ء 
وكان على شي ء من البراعة في امساب وابخبر .وفي الفرائض ( تقسيم المواريث ) 
ولذلك يلقسب بالفرضي . ولابن الاثم من الكتب رسالة اللمع اف الحساب 
الذهي الذي لا نستعمل فيه الورق والقلم  )‏ الوسيلة (في الحساب » مثل 
اللمع  )‏ مرشد الطالب الى أسى المطالب ( ني الحساب ) . 

ومنهم غياث الدين جمشيد بن مسعود المعروف بالكائي (ت نحو 84٠‏ ه 
- 145 م ) لأنه من أهل كاشان . ثم انه انتقل الى سمرقند وعمل مع علاء 
الدين بن أولوغ بك بن شاه ”رخ أمير بلاد ما وراء النهر ( 486٠‏ 07م ه) 
في مرصد سمرقند . 


6ه 


| 6ه داور 
لعشرتبث 
بن 4 .» 

«إزيقية والمغرب لولس 


بدأ العرب الفتح في إفريقية وراء مِعسر غربآ مم مميء عثمان بن رعفان الى 
الحلافة » سنة “8؟ ه ( 544 م ) © ولكن لم يستقر الفتح العربي في ما بين مصر 
وتونس إلا نحو سنة 5٠‏ ه ( 500 م ) . وكان ذلك راجعاً الى سببين » أوطما 
أن الروم البيزنطيين أصروا على الاحتفاظ بابخزء الغربي من أمبر اطوريتهم 
أطول مدةٍ ممكنة بعد أن أجلا هم المسلمون عن الخزء الشرقي منها في مدة 
قصيرة جداً ؛ وكان الفرنجة النازلون في غربي أوروبّة يساعدون الروم في 
ذلك صد! للموجة العربية الزاحفة نحو الغرب . وكان الروم والفرنجة يسيطرون 
على جميع شواطىء المغرب . ثم ان جانباً غير قليل من البربر » سكان افريقية 
غرب مصر ء كانوا على الوثنية وكان في طبيعة روسائهم ومصلحتهم أن 
يصداوا جيوش التوحيد . 

وني مدى جيل من الدهر دخل البربر في دين الله وأصبحوا جنود الفتح 
نحت رايته . ومع أن القيادة العليا لفتح الاندلس كانت لمومى بن نصير » 
وهو عربي » فان القيادة العملية كانت لطارق بن زياد وهو من البربر . ثم ان 
الحنود العرب كانوا قلَّة” ضئيلة بالاضافة الى البربر الذين كانوا يتلاحقون 
موجات متتالية من قلب المغرب . 

وفتح المسلمون الاندلس في مدى عامين اثنين بين سنة 147 و14 م 
(11ا# الام )» والاندلس تزيد في مساحتها علىستماثة ألف كيلومتر مريع . 


2] 


والذي ساعد المسلمين على فتح الاندلس بسرعة شَفئرَة” أهل الاندلس الوطنيين 
من الظلم الاجتماعي ( الديي والسيامي ) الذي كان حكتامهم القوط والروم 
20 

لقد كان فتح الاندلس باسم دولة بي أمية » ولكن” بعد عاصمة الامويين 
عن الاندلس واضطراب الامور على الامويين في الشام وخراسان شغلا 
الامويين عن الاندلس الا قليلا” . من أجل ذلك كثرت الاضطرابات في 
الاندلس فيعصر الولاة» منذ الفتح الى أن أستبدٌ بالاندلس عبد الرحمن الداخلٌ 
سنة 118 ه (55ل/ام ) وأسّس فيها دولة مروانية" . 


بنو أمية في قرطبة 

وقف عبد الرحمن الداخل على الحياد في كل" شأن لا يتتصل به مباشرة » 
كما فعل معاوية لا أسسّس الدولة الاموية في الشام . ولم تخد عبد الرحمن 
لقب و خليفة  »‏ مع أن محجته في الاستيلاء على الاندلس أنه كان يريد أن 
يعيد دولة الخلفاء الامويتين ‏ بل اكتفى بلقب ١‏ أمير 6 كيلا يثير العباسيين 
في العراق وأنصار العباسيين في الأندلس نفسها . 

وكذلك قطع عبد الرحمن صلته بالمغرب كي يتفرغ للاندلس وحدها . 
في ذلك الحين نبتت الدولة الرُسسّسّميَة في تاهرت ( القطر الحزائري ) » سنة 
ه (لاهلام) » وهي دولة للخوارج الإباضية أسسّسها عبد الرحمن بن 
رُسْسم المنتسبٌ الى القائد الفارميم رسْتَم الذي قتله العرب في معركة القادسية . 

ولم يحالف عبد الرحمن الروم على العباسيين ؛ ولا قاتل الروم والفرئجة . 
ولما ظن” شارلان المشهور أن مسالمة عبد الرحمن قد تكون ضعفاً ثم هاجم 
الاندلس (151ه- 1/8 م)» تصددى له عبد الرحمن وهزمه هزيمة 
منكرة تحدتث بها التاربخ والأدب فنشأت على حواشيها أغنية رولان المشهورة 
في تاريخ الادب الفرنسي . 


)١(‏ راجع فوق » ص ا151. 


/اكهة 


وكان عبد الرحمن نافذ البصيرة ني العمران » وقد وسّع جامع قرطبة 
وهندس فيه نظاماً من الأعمدة جعلته مثل غابة من النخيل » ولكن ظلُّ كل 
مُصِل” حيث كان من المسجد يرى الامام على المنبر وني المحراب . وقبل 
أن ستوفى عبد الرحمن سنة ١7‏ ه (88/ام)» ضمن بقاء الحكم في 


عقبه. 

رجام ولق عبد ارشدو نارنه مقام. الزطة إ: ,قراطل للدي 
لمالكي الى الاندلس» وكان أهل الاندلس من قبل” على مذهب الامام الاوزاعي. 
ولقدر استقر المذهب المالكي ني الاندلس لأسباب منها أن رحئلة أهل المغرب 
و الاندلس كانت إلى الحجاز فاحتك فقهاوهم بالامام مالك نفسه ثم نشر وا مذهيه 
في صقئعهم . . ويرى ابن خخلدون أيضاً أن حال أهل المغرب من البداوة كانت 
كحال أهل الحجاز , فكان المذهب المالكي أقرب الى بيئتهم وتفكير هم . 
وِيَحْسن ألا ننسى أن الدولة المروانية في الاندلس لم نشأ تشجيع المذهب 
الحنفي الذي كان يسع في العالم الاسلامي يومذاك لآنه ني الواقع كان مذهب 
الدولة العباسية , 

وني أيام هشام الرضي أيضاً نشأت الدولة الإدريسية''! . 

وبعد هشام الري” جاء ابنه المحكيتم” الربشي ا 
ولم يكن قديراً كجده ولا تقيا كأبيه ؛ ثم استكثر من امنود العلوج 
والمستعر بين *". واستغل الدعاة م والفقهاء .حال” الحكم هذه 
وأثاروا عليه أهل الرض (١‏ الحانب الحنوني من قرطبة ) فكانت هسسجة 2 
الربض الاولى والثانية سنة 184 و ١‏ اه 8١8(‏ و4168 م) فقنثل من أهل 
الريض خلق” كثير ون » ١‏ م اجل الحكم ستين ألفاً منهم عن الاندلس . 
ا ا ا ل ا 0 
حيث دبر الحكم مع قائده عمروس بن يوسف مقتل سبعمائة من روساء 


. 584-8890 راجع فوق » ص‎ )١( 
. العلوج : الفرنجة . المستعر بون الفرنجة الذين تعلموا اللغة العربية ولكن لم يدخلوا في الاسلام‎ )1( 


حكه 


المولدين!١‏ الذين كانوا يكثرون الثورة عليه . على أن العصبية العريية ضعفت 
كثيراً ني أيام الحكم لكثرة اختلاط العرب بالمولدين من طريق الزواج » كما 
كان قد حدث ني المشرق لما كثر الاختلاط بالزواج أَيْضاً بين العرب والموالي . 
وخلف عبد الرحمن الاوسط ''' أباه في الحكم » سئة 7١5‏ ه ( 877 م )» 
وف أيامه أثارت البابوية بمعونة الفرنجة في فرنسة حركة الاستخفاف في وجه 
الدولة العربية » وذلك بأن يقوم مستعرب قرب جامع قرطبة فيستخف بالرسول 
( يشتمه مثلا” ) . وكان الحمهور من المسلمين يثور بالمستخف ويقتله . وبعد 
قليل يقوم مستخف يفعل فعل صاحبه فيل به ما حل" بصاحبه . ثم تمادت 
الفتنة وأدركت الدولة اللحطر“ من بقاء الأمر في يد العامة من الطرفين » فأصبح 
الشرطة يَقنْبضون على المستخف ويحماونه الى القاضضي . فكان القاضي يحاكمه 
عند ذاك اجتمع رجال الدين والزعماء من المستعريين وأصدروا منشورا 
يأمرون فيه العامة منهم بالتوقّف عن هله الحركة الرعناء الي باتت مهد د 
المصالح السياسية والاقتصادية ؛ وكان نفرٌ كثيرون من المستعربين في مناصب 
الدولة العادية والعالية . واستجاب العامة من المستعريين لروسامهم .. ول تشأ 
البابوية أن كَتقِفٌ هذه الحركة فبررٌ الرّهبان بأنفسهم لمتابعة حركق الاستخفاف . 
ولكرت سياسة الدولة لم تتبدال . 
عندئذ بلدأت البابوية والفرنجة الى تنظيم ثورات مسلحة واختاروا لها روساء 
يتظاهرون بالإرسلام استدراجا لعوام المسلمين . واشتهر من هذه الثورات 
ثورة حمر بن حفصون الي تمادت واتسعت ثم استولى القائمون بها على قلاع 
منيعة وبقاع وسيعة وهدادوا قرطبة نفسها . ١‏ 
بدأت هله الثورة سنة 8ه ( 08خ م ) » ني أيام الامير محمد بن عبد 
الرحمن . ولقد عجر الامراء 'الامويون عن القضاء عليها لأنبا كانت تغلى 


. المولدون يي الاندلس هم المسلمون الذين كانوا ينتمون الى أصل فرنجي‎ )١( 
. سماه المورخون الاوسط لأنه جاء بعد عبد الرحمن الداخل وقبل عبد الرحمن التاصر‎ )( 


حكن 


ا . وكثيراً ما كانت قرطبة تجرد جيشاً عسلى 

لثائرين فقتل منهم عشرات الألوف ثم يعم منهم من الاسلحة والدروع ما 
لا حصى ٠‏ وعليها كلّها شاراثٌ البلاد الي صنعت فيها » في جميع أتحاء 
أوروبة خارج الاندلس . وكاد الحكم الاموي أن ينقرض بتنازع الامراء 
وبممالثة نفر من الامراء للثاثئرين أحياناً . 

كان ذلك في امارة عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الأوسط الذي حكم ٠ن‏ 
سنة ه/ا7 الى مبئة "٠١‏ ه (1179-8484 م ) . وخخطر لعبد الله أن ينقذ المتكم 
العربي من محتته فقتل نغرا من اخحوته وأبنائه : قتل ابنه محمد غتيلة ثم اتسهم ابن 
آخه له بقتله فقتله جهّرة” بعدئذ رتب الأمور على شكل يحول بين اخوته 
وأبنائه الباقين وين الدكم » وعمل على أن مُخلقُه حفيد”ه عبد الرحمن بن محمد 
المقتولٍ . وكان نظن عبدر الله صائباً في حفيده الشابٌُ . وجاء عبد الرحمن الى 
الحكم والمشاكل كثيرة : فوضى الادارة » واستبداد آل الحجاج وآل خلدون 
يمدينتي اشبيلية وقُرّمونة وما حولهمما » وثورة عمر بن حففصون . 

وعكف عبد الرحمن على اصلاح الادارة وعلى التغلب على آل تخلدون 
وآل الحجاج وعلى القضاء على ثورة ابن حفصون في وقت واحد. ففي سنة 
"٠‏ ه استطاع أن يتغلب على الاسرتين المستبدتين وأن يعيد اشبيلية وقرمونة 
الى سلطان قرطبة . 

أما ثورة ابن حفصون فتمادت . ولا مات ابن حفصون . سنة م٠"‏ اه 
117 م ) خلفه أبناه في الثورة ثم تتابعوا واحدا إن واحدر في مدى عش 
سنوات . وقد دامت تلك الثورة خمسين سنة . 

واقتضت الاحوال أن يتلقّب عبد الرحمن بن محمد بالحلافة . 

كان الفاطميون ني المغرب يقاومون الدولة الاموية ني الاندلس ياسم الامامة 
الدينية ؛ وكانت البابوية محرك المستعر بين في الاندلس باسم السلطة الروحية . 
ولم يكن بامكان عبد الرحمن بن محمد أن يجابه هاتين ا الدينيتين الا 
بقوة من -جنسهما . ثم ان الخلافة العبئاسية كانت قد فقدت سلطائها ‏ ومن 


من 


الآن في أيام المقتدر العبّاسي » ومونس الحادم يتحفدز للاستيلاء على على الحكم 
ليتلقب بلقب أمير الأمراء . وكان الفاراني في ذروة نضجه » والمتني قُ 
الثالثةر عثششسرة من عمره ‏ وكان عبد الرحمن بن #مد قد حقّق في الاندلس 
اصلاحات داخلية وتغلب على الثورات وجعل للاندلس هابة فيقلو ب أعدانها . 

ففي يوم الجمعة مستهل” ذي الحسجة من سنة 15 (أوائل 4174 م) 
تلقب بالحلافة وتسمى باسم عبد الرحمن الناصر . وكان من حسن حظ 
الاندلس أن عاش عبد الرحمن ني الحكم خمسين سنة ازدهرت فيها الاندلس 
في الحضارة والثقافة وحلّت قرطية في الميدان الدولي محل بغداد . 

وبعد عبد الرحمن الناصر جاء ابنه الحكم المستنصر عالم الامويين في 
الاندلس » فقد كان يرعى العلم والعلماء ويبعث الخبراء الى أطراف العام 
يجمعون له الكتب حبى بى مكتبة جمعت فيما قيل أربعواثة أل مدّدر. 

وكان الحكم قد جاء الى الحكلم صغير فاتسع بذلك المجال أمام شاب 
ناشى ء لأن' يتدرج حى يصل الى منصب حاجبٍ ( رئيس للوزراء ) » 
ذلك هو محمد بن أبي عامر الذي أقام الحكم في الخلافة وحارب الاعداء في 
خمسين غزوةٌ ما هرم في وأحدة منها . وتوثي المنصور بن أبي عامر ( 47 ه 
1٠٠١١ -‏ م) ففنردت الاندلس في فتنة بين العرب والبربر على تنصيب 
الخلفاء دامت جيلا” من الدهر ثم انقرض فيها ملك الامويين في الاندلس 
سنة 414ه ٠١/(‏ م ) » قبل أن يتوقى ابن سينا ني المشرق ببضعة شهور , 

ملوك الطوائف 

ومن بدأت الخلافة المروانية بالضعف بدأت الدويلات تنبت فيها » كل 
دويلة تتأف من مدينة أو مدينتين وعدد من القرى حوهما . كان أصحاب 
هذه الدويلات يسمون ملولك الطوائف . واشتهر من أصحاب هذه 
الدويلات بنو هود في سَرقسّطة » وبنو ذي النون في مللبطلة » وبنو 
الافطس في بَطلْيوْس . وبنو عباد في إشبيلية » وكانت دولتهم أوسع 
دويلات الطوائف رقعة وأعظمها جاهاً وثروة. ولكن لم يكن الجميع هذه 


الاه 


الدويلات قيمة” سياسية ولا قوة تدفع بها عن نفسها . من أجل ذلك خضع 
جميع أصحاب هذه الدول لملوك الاسبان الذين كانوا ينبتون وينشأون شيئآً 
فشيئاً . ومع أن ملوك الطوائف كانوا يدفعون جزية لملوك الإسبان في سبيل 
حماية وهمية » فان ملوك الاسيان كانوا يمْرُضون هذه الدويلات من أطرافها 
كلّما وجدوا سبيلا” الى ذلك . 

المرابلون 

في مطلع القرن الحامس للهجرة ( الحادي عشرٌ للميلاد ) بى ابو محمد 
واجاج اللمطي المصمودي في بلدة نفيس في السوس الاقصى ( المغرب ) داراً 
للعلم وقراءة القرآن سماها ودار المرابطين ». وني سنة 47٠‏ ه 1٠١"4(‏ م) 
ارسل واجاج اللمطي رجلا من اتباعه اسمه عبد الله بن ياسين ابكز ولي لتثقيف 
قبيلة منهاجة أكبر قبائل المخرب وأقواها . 

وف مدى أربع أعوام لم يجتمع حول عبد الله بن ياسين سوى بضعة آلااف 
سمّاهم المرابطين ٠‏ فأحرك أن الدعوة الصالحة وحدّها لا تنجح فبدأ يغزو 
القبائل ليحملها على العلم وعلى الحق : غزا قبيلة كدالة ولمتونة ومسوفة » 
فسارعت سائر. قبائل صنهاجة عندئذ الى مبايعته . 

وتوالى على قيادة هذه الحركة نفر من القادة المخلصين الاشداء حبى بض 
شاب اسمه” يوسفٌ بن تاشفِينٌ فأقام دولة” وبى مذدينة مراكش (565ه 
-55١1م)‏ . وقد امت" ملك يوسف بن تاشفين حى عم المغرب كله او 
كاد . 

معركة الزلااقة (9ل!؛ ه- ٠١8"‏ م): : 

ألحّ الإسبان” على المدن الاندلسية يأخذونمها واحدة واحدة » فاستنجد 
ملوك الطوائف بيوسف بن تاشفين فجاز سف الى الاندلس وواقع الاسبان 
في معركة الزلا'قة » قرب يُطَليْرَسَ ء في منتصف الحدود بين اسبائيا والبرتغال 
اليوم . وهزمهم هزيمة منكرة ورد أذاهم عن الأندلس . ولكن ملوك الطوائف 
سرعان” ما عادوا سيرم الاولى من التنازع فاسثانف ملوك الاسبان اعتداءهم . 


كلاه 


وخاف يوسف بن تاشفين أن تذهب الأندلمر كلها ثم يمتد” خطر الاسبان 
الى المغرب » فجاز الى الاندلس وقفضى على ملوك الطوائف ( 487 -- 497 ه) 
ووحد الاندلس وحارب الاسبان . فمد عمله هذا في عمر العرب في الاندلس 
واه عامر. 

واختلف المورخون ني موقفهممن يوسف بن تاشفين واستيلائه علىالاندلس: 
منهم من مدحه لأنه حفظ الاندلس من اليا وشيكاً باخقلاف ملوك الطوائف 
ومنازعائهم ؛ ومنهم من ذمه ونسبه الى الطمع بالأراضي الاندلسية. أما النين 
ذموه فهم لفر من المورخين والشعراء الذين كانوا يتكسبون من بلاطات ملوك 
ألطوائف المتعددة . ولا ريب في أن يوسذي بن تاشغين قد أحسن صنعاً بالاستيلاء 
على البلاد من يد ملوك الطوائف وحال دون أن تقع وشبكا في بد الاسبان . 

وتعاقب على عرش الرابطين بعد يوسف بن تاشفين أربعة ماوك لم يكن 
في أيامهم ما يذكر . أما ولاة المرابطين في الأندلس فانفمسوا بعد أمد في 
الثرف . 9 عاد أهل الاندلس الى التنازع والاستنجاد بالاسبان . 

الموحدون 

وفي أواخر القرن الحامس للهجرة ضعف المرابطون ودب الفساد ني دولتهم 
فنهض في المغرب رجل اسمه أمغار 23 بن تومرت من قبيلة عَراعَة احلر بطون 
مصمودة من أهل السوس يدعو الى الاصلاح بالرجوع الى الدين . وبعد أن 
تلقى ابن تومرت العلم في قرطبة رحل الى المشرق فحج ثم زار بغداد سنة 
3ة هزه ١١1م)‏ ولقي فيها نغراً من اتباع الغزّا لي ومن الاشعرية . ولما عاد الى 
المغرب ( ١ه‏ هك 1171 م) في أيام علي بن يوسف بن تاشفين » بدأ يأمر 
بالمعروف وينهى عن المنكر ويأمر أنباعه بأن يغيتروا المذكرات بأيديهم فيريقوا 
زفاق الحمر ويكسروا آلات اللهو (كماكان يفعل الحنابلة في يغداد) » وكان 
يقول : اذا لم يمحمل السلطان رعيته على أمور الشرع بالقوة كان شريكا لهم 
(1) كلمة « أمغار » في الب برية تعي الشيخ . 


امه 


وبعد مناظرات جرت بين ابن تومرت وبين فقهاء المرابطين في محضرة 
على بن يوسص بن تاشفين ادرك ابن تومرت » كما كان عبد الله بن ياسين قد 
أدرك من قبل » أن لا بد من اللمهاد حى تنجح الدعوة الصالخة . فغادر مدينة 
مراكش الى قرية حصينة موغلة في جبال الأطلس تدعى تينمل” وبى فيها 
مسجداً جعله مركزا لدعوته هم عكف على وضع الاسس لبناء دولة . 

واختار ابن تومرت عشرة من أشد أصحابه له إخلاصاً منهم عيد المومن 
ابن علي وأبو حفص عمر بن يحى المنتاني وابراهيم بن اسماعيل التررجي وأبو 
محمد عبد الواحد الحضرمي » وسمناهم ١‏ المهاجرين الأولين » أو مجلس العشرة 
أو اللتمعة ثم .جعل محتهم جماعة تتألف من خمسين شخصاً سماهم آية 
اللحمسين ؛ ثم جعل نحت هولاء طبقات تتسع انساعاً هرمياً وتستغرق جميع 
أتباعه . وني هذا الدور تسمتى ابن تومرت بِالَهدِيْ وذكر أنه إمام معصوم 
لّضفي على دعوته وجاهة” ويجعل فيها وازعاً دينياً قوياً . ثم سمى أتباعه 
الموحدين . 

وني ١ه‏ ه ( 119 م ) أرسل المهدي بن تومرت جيشاً بقيادة عيد المومن 
ابن علي لقتال المرابطين » ولكن هذا اليش انهزم هزيمة منكرة فأعلن المهدي 
أن قتلى تلك المعركة شهداء ليثبسّت يذلك نفوس أتباعه . 

وتوني المهدي بن تومرت فجأة (الاهه- 1178م) فكم اصحايه 
موتته حتى اتفقوا على من يخلِفَه » فان كل قبيلة قوية كانت تطمع في أن يكون 
رئيس الموحدين منها . وكان ممن تتجه الانظار اليهم الشيخ ابو حفص عمر بن 
يى المنتاني لمكانة قبيلته ولمقامه هو في دعوة الموحدين . وتنازل ابو حفص باسم 
فبيلته عن حقتّه وقدام لرئاسة الموحدين عبد المومن بن علي 207 . وكان عبد 


)١(‏ كما كان عبد الرحمن بن عوف قد قمل في الشورى ألي عينها عمر بن اللطاب لاختيار خليفة 
بعده » فان عبد الرسمن كان بملك صوئين في تلك الشورى ؛ كان اصحاب الشورى ستة 
نفر » وكان عمر قد قال لحم : إذا انقسم ثلاثة وثلاثة قكونوا مع ألأين فيهم عبد الرحمن . 
وما تعقدت الامور في الشورى قال عيد الرحمن ان الذي يتنازل عن حقه في الخلافة مموبمله 
أن مختار الحليفة المقبل . فلم يرن احد ان يتنازل عن حقه . فتنازل هو عن حسحقه سه 
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المومن من قبيلة كومية الصغيرة ومن اتباع المهدي المرموقين . وبايع الموحدون 
عبد المومن في مسجد تينيل' (15هه> 1١71‏ م). 

وتابع عبد المومن قتال المرابطين . وف معركة وهران ( رمضان 0 
أوائل 1140 م ) سقط تاشفين (بن علي بن يوسف بن تاشفين ) قتيلا . ثم 
استولى الموحدون على فاس ( 04٠‏ ه) وعلى مراكش (١4ه‏ هم) فزالت 
بذلك دولة المرابطين . 

وثار محمد بن هود بن عبد الله السلاوي على الموحدين وتمادت ثورته 
فأرسل الموحدون اليه جيشاً بقيادة أي حفص المنتاني فتغلب أبو حفص عليه 
وقتله ( 047 ه) فلقبه الموحدون « سيف الله ه تشبيهاً مخالد بن الوليد . 

وأبى بنو مربي المضوع الموحدين فتجوًا الى الصحراء. واستولى 
الموحدون على يكناس ( 547 ه)ء ثم طهتروا سواحل المغرب كله من 
الافر نج جح التورمنديين اصحاب جزيرة صقلية . 

ولما توفي عبد المومن (8هه ه ع "11517 م ) خلفه ابنه ابو يعقوب يوسف . 
وبعد ابي يعقوب تولى” ابنه أبو يوسف يعقوب ( ٠ه‏ 1184 م) وهو 
المعروف بالمنصور الموحّدي صاحب الفتوح المظفرة في الاندلس والذي 
اشتهر برعاية العلم والفلسفة . 

هجرة العرب (البدو ) الى المغرب : بنو هلال وبنو سلم : 

في أواسط القرن الخامس المجري ( أواسط الثاني عَشْرَ للميلاد) هاجر 
عدد من القبائل العربية من شبه جزيرة العرب الى مصر . فلما انتقل الفاطميون 
الى مصر وترك أله" بن باديسس الصنهاجي دعوتهم » راحوا أن ايفيظوا أهل 
المغرب فسرّحوا اليهم بي هلال وبي سليم الذين انتشروا وف أقطار إفريقية 
( تونس ) مثل اللحراد لامرون بشيء الا أشًا عليه » اللعلك عات 
خلدون حينما يتكلم على العرب ويقول نهم أيعد الناس عن سياسة المللك 


ع وأراد ان يقدم علياً فأبى علي ان ينل على شرطه باتباع سياسة أبي بكر وعمرء 
فقدم الخلافة عثمان . 


يهن 


وإنهم اذا تغلّبوا على بلاد أسرع اليها الخراب ( المقدمة 554-1557 ) . 
وابن خلدون يعي بالعرب هنا « بدو العرب » في مقابل « بدو البربر 6.' 

معركة الأرّله (لقدممع 6ؤكلام): 

كان بين أهل الاندلس والاسبان هدنة مدانها حمس سنوات . فلما انتهت 
المدنة قام ألفونس الثامن ملك قشتالة ببجمات على المدن الاندلسية يستولي على 
بعضها ويخرب بعضها . وكانت حشود عظيمة من الافرنج الصليبيين القادمين 
الى بلاد الشام تنزل على شواطىء اسبائية ونحارب المسلمين الى جانب الاسبان . 
فجاز المنصور الموحدي الى الاندلس للجهاد ولقي الإسبان على مقربة من 
قلعة الأرك » شّمالٌ قُرطبة » فسقط من الاسبان والافرنج ثلاثون ألف قتيل 
( فيما قيل ) وعاد الى أهل الاندلس شيء من الثقة بالنفس ومن الشعور بالقوة ” 

استيلاء الموحدين على الاندلس : 

في الوقت الذي كان عبد المومن بن علي مخضع المغرب كان أيضاً: يحاول 
الاستيلاء على الاندلس . وكان بنو غانية » أنصار المرابطين وأقار بهم » يتولّون 
قسمأ كبيراً من الأندلس ولاة" للمرابطين . وأمسك بنو غانية الحبل من طرفيه : 
انفضم بدران بن محمد المسوني الى الموحدين فوجتهه عبد الموهن الى :الفتح في 
الاندلس ؛ اما يحبى بن علي المسوني فحارب الموحدين حيناً ثم اضطر الى ان 
يستسلم البهم . ولما قاتل يحبى المسوفي الموحدين استنجد بملك قشتالة على حصون 
يوّدمها اليه . فاستولى الطاغية على عدد من قواعد الاندلس مثل إشبونة وماردة 
وشنئرين وشتتمرية ثم طلب المزيد أو يتركه وشأته . فقرّر يحبى المسوني عندئذ 
أن يستسلم للموحدين. وني سنة 45هه (1181م). جاز أبو حفص 
المنتاني الى الاندلس واسترد عدداً من مدنها من يد الاسبان . وبعد عشر سنوات 
جاز عبد المومن بنفسه الى الاندلس » واسترد مدنكثيرة ووظّد النكم الموحدي 


الدولة الحفصبة في تونس : 
ثم قوي امر يحبى بن اسحق المسوني المعروف بابن غانية » وكان من اعقاب 


كلاه 


المرابطين » فاستولى على شرتي القطر التونسي وعلى طرابلس الغرب . ولكن 
السلطان الناصر بن المنصور تغلب عليه واستولى على مديئة المهدية (5*7ه 
17١05 -‏ م) وجعل عبد الواحد بن ابي حفص المنتاني واليآ عليها وأميراً 
اعترافاً بفضل ابي حفص المنتاني على الموحدين . وهكذا نبعت الدولة الخفصية 
في تونس ("501ه). 

غزوة العقاب (504 هع 1115 م) ني الاندلس : 

اشتدت وطأة الاسبان على أهل الاندلس فجاز الناصر للجهاد وواقع 
الاسبان في موضع يعرف بحصن العقبان. ولكن المسلمين انبزموا ودلت 
هزيمتهم على ذهاب قوتهم في الاندلس » كما دلت على ضّعف عصبيتهم 

في المغرب . 

المرينيون 5 المغرب الاقصى : 

بنو مرين من قبيلة زنانة » وكانوا بدواً أشداء” كثير ي العدد ينزلون ي 
جنوي المغرب الاقصى . فلما انبزم الناصر ني معركة العقاب بالاندلس محركوا 
تشمالا” وجعلوا يقاتلون الموحدين بقيادة رئيسهم عبد الحق بن محيو . 

في هذه الاثناء جعل الحفصيون ايضاً يقائلون الموحدين وينازعون المرينيين . 

بنو عبد الواد في المغرب الاوسط (القطر اللحزائري ) : 

كان 5 الواد ولاة” للموحدين على المغرب الاوسط . فلما ضعف 
الموحّدون أ سس جابر بن يوسف (0؟5" هع 1١١٠‏ م) دولة بي عيد 
الواد . وني سئة 5ه استقل يران بن يتان لغرب الاوسط وانفد 
رِتلِمُسان عاصمة . وكانت الحرب سسجالا” بين بي عبد الواد وبين الخفصيين 
ان و توس والمربنيين . وفي لا#/اه 1775 م) استولى بنو مرين على 
تلمسان وزالت دولة بي عبد الواد . 

المرينيون والحفصيون : 

وعاش المريئيون والحفصيون في المغرب جنا الى جنب : المريئيون في 


لاه تاريخ الفكر العربي ط ؟ (57) 


المغرب الاقصى والحفصيون في المغرب الادنى ( القطر التونسي ) يتنازعون 
ويتسالمون . وقد كان لهم كلهم جهاد في الاندلس ؛ ولكن المرينيين كانوا في 
ذلك أبعد أثراً . 

دولة بني الأحمر ( أو بي لصر ) 

في غرناطة ( الأندلس ) 

في مطلع القرن السابع للهجرة ( الثالثرعكرٌ الميلاد ) كان لا يزال في 
الاندلس » الى جانب الحكم الموحدي » ظل من الحكم المحلي : كان لا 
يزال لبي غانية سلطان في الحزائر الشرقية ( جزائر البليار : ميورقة ومنورقة 
ونابحة ١)‏ ولبني مرادنيش ( وأصلهم من الفرنجة ) عصبية ووجاهة في 
بلنسية ومرصية وشاطبة وغيرها . 

ولما اشتد ضعف الموحدين » ني أيام الناصر الموحدي » وأخذوا يتنازعون 
على الملك ني المغرب وعلى الولاية في الاندلس ثم جعل كل وال منهم يستظهر 
بالطاغية على منافسيه ويتنازل في سبيل ذلك عن الحصون والمدن الاندلسية » 
يئس أهل الأندلس من حكم الموجدين ورَجوًا التخلص منه . وقد تصدتى 
للثورة على الموحلين محمد بن يوسف بن هود ( من أعقاب بي هود ملوك 
الطوائف في سرقسطة ) : ثار في الصخيرات من منطقة مرسية ثم دخل مرسية 
نفسها سئة 518 ه (1818 م) وخطب للمستنصر العباسي ( والد المستعصم 
آخر الخلفاء العباسيين ) وتسممى بأمير المسلمين . وامتد سلطان محمد بن بوسف 
ابن هود في جُنود”" شرفي" الأندلس ثم على سبتة في العدوة المغربية . وزال ملك 
الموحدين عن الاندلس . 

وبعد بشع سنوابي تصدى لنافسة محمد بن يوسف بن هود على سحكم يقايا 
الاندلس رجاه اسمه محمد بن يوسف بن نصر » وكان من أرجونة أحد 
حصون قرطبة » ثم بايع ( 574 ه) لأبي زكريا يحبى الخفصي ( لأن ابن هود 
كان قد بايع للمستنضر العباسي ) . ثم عاد ابن نصر فبايع لابن هود لما وصل 
بال ابن هود خطاب المستنصر العباسي . 


لاه 


واشتدات المنافسة بين ابن هود وبين أي عبد الله محمد بن الاحمر (79" 
5/1١‏ ه) وجعلا يتباريان في استرضاء الطاغية ملك قشتالة وقي تسليمه 
الحصون الاسلامية لينصر بعضهما على بعض . وقد تنازل ابن هود عن ثلاثين 
حصنا للطاغية على ان يساغده على انتزاع قرطبة من يد ابن الاحمر » فأتخل 
الطاغية الحصون الثلاثين ثم استولى هو نفسه على قرطبة سنة 5187 ه( ١77"‏ م ). 
وفي ه"> ه استولى ابن الاحمر على غررناطة . 

دفاع المرينيين عن الاندلس : 

غير ان بي الاحمر ظلّوا ينازعون خصومهم » وظل الاسبان يتتهزون 
الغفرص ويستولون على المدن الاندلسية واحدة بعد واحدة . عندئذ جاز يعقوب 
المنصور المريي الى الاندلس مرات كثيرة وحارب الاسبان وهزمهم في كل 
مرة : ثم انتزع (548ه-مه؟١م)‏ من شائجة الرابع معاهدة فيها 
الشروط التالية : 

يوالي الاسبان” جميم المسلمين سواء أكانوا من رعايا المنصور أم من غير 
رعاياه - يوالي الاسبان الملوك الذين يواليهم المنصور ويعادون من يعاديهم 
المنتصور - يبيع الاسبان التجارة في بلادهم للجميع المسلمين ويعفوهم مسن 
المكوس والحبايات - يتوقف الاسبان عن التدخل في أمورالمسلمين وأمورملوكهم 
في الاندلس . 

وبعد عقد الصلح حضر شائجة الرابع بنفسه وقابل المنصور على مقربة من 
وادي لكنّه وهو يريد أن يقدم له هدية . فطلب المنصور منه وكتب الا سلام 
ابي كان الاسبان قد استولوًا عليها عند استيلاتهم على المدن الاسلامية . فبعث 
شانئجة الى المنصور من تلك الكتب قدراً عظيماً في مختلف العلوم وعدداً مهما 
من المصاحض الكرعة . فنقل المنصور هذه الكتب والمصاحف الى مدينة فاس 
ووقفها على طلبة العلم 6 . 

وعاش بنو الاحمر حقبة طويلة في الاندلس يتنازعون فيما بينهم ويعادون 
بي مرين ويواطئون عليهم الاسبان . والاسبان في أثناء ذلك ينتزعون مسن 
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الاندلسيين مدينة بعد مدينة . اما الذي جعل بي الاحمر يعيشون هذه اللقبة 
الطويلة » الى أواخر القرن التاسع للهجرة ( أواخر القرن الحامس عشر للميلاد ) 
قهو اعتلاف الامر أء الاسيان فيما لينهم أيضاً . 


التوسع والمطالعة 

دليل مورّخ المغرب الاقصى » الث انان سرد 1 تطوان 
( المطبعة الحسينية ) 148٠‏ م. 

قائمة بالكتب والمراجع عن المغرب » القاهرة ( دار الكتب المصرية) 


١145١‏ م. 
أهم مصادر التاريخ والترجمة في المغرب » تطوان ( المطبعة المهدية) 
15 م. 


صفة جزيرة الا ندلس ( منتخب من كتاب الروض المعطار في خبر 
الاقطار ) » لأببي عبد الله محمد بن عبد المنعم الحمئيري ( عني بنشره 
لاني بروفنصال ) » القاهرة ( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 
/161 م . 

تاريخ افتتاح الا ندلس لابن القوطية » مجريط د مصسير 
( مطبعة التوفيق ) بلا تاريخ . 
اخبار مجموعة قي فتح الاندلس ( نشرها لافواني ألكاثرا ) , 
مدريد /18517 م . 

- تاريخ فتوح مصر والاندلس لابن عبد الحكم ( نشره جونز ) » 
لندن 1868 م 

البيان المغرب في أخبار المغرب لأبي عبد الله محمد بن عذارى: 
جزءان ( نشرهما كولان وليفي بروفتسال ) » ليدن ( بريل ) 
1101-4م ؛ بيروت ( مكتبة صادر ) ٠116م‏ ؛ ابحزء 
الثالث ( اعتتي بنشره لاقي بروفنسال ) » باريز 1519٠‏ م. 


مره 


المعجب في تلخيص أخبار المغرب ( دوزي ) » ليدن ( بريل ) 
١م‏ : ( ضبطه محمد سعيد العريان ومحمّد العرلي العلمي ©» ©» 
القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) 1449 م . 

تاريخ المن بالامامة على المستضعفين ... لعبد الملك يبن صاحب 
الصلاة ( استخرجه عبد المادي التازي ) بيروت ( دار الاندلس © 
156لم. 

تاريخ أبن خلدون . 

الخيللة السيراء لابن الابار ( حقنقه عبد الله أنيس الطباع )» بيروت 
(دار النشر للجامعيئين ) 19517 م. 

نظم الحمان لترئيب ما سلف من أخبار الزمان لعلي" بن محمد بن 
القطان ( نحقيق محمود علي مكني )» الرباط ( جامعة محمد الليامس ) 
بلا تاريخ . 

- اخيار المهدي بن تومرت وابتداء دولة الموحدين نشره ( ليفي 
بروفنسال ) » باريز 1978 م. 

الاحاطة في أخبار غر ناطة للسان الدين بن الخطيب ( .حقّقه عبد الله 
عنان ) » القاهرة (دار المعارف ) 68 م. 

اللمحة البدرية في الدولة النصرية للسان الدين بن الحطيب ( صمحه 
حب الدين الخطيب ) القاهرة ( المطبعة السلفية )» /ا"١‏ هم. 

جذوة المقتبس في ذكر ولاة الاندلس لألي عبد الله محمد اللحميدي 
(قام بتصحيحه محمد بن تاويت الطنجي ) » القاهرة ( مكتب 
نشر الثقافة الاسلامية ) 19817 م. 

تاريخ اسبانيا الاسلامية أو أعمال الاعلام في من بويع قبل الاحتلام 
( نحقيق ليفي بروفنسال ) » بيروت ( دار المكشوف ) ١988‏ م . 

الصلة في تاريخ أنمّة الاندلس لابن بشكوال ( عني بنشره عرزت 

' الحسيي ) » القاهرة ( مكتبة الخانجي ) ٠168م.‏ 


امه 


التكملة لكتاب الصلة لابن الابار ( حرّره ألفرد بل وابن أبي شنب) 
الخزائر (المطبعة الشرقية ) 151١‏ م. 

الذيل والتكملة لكتاب الموصول والصلة لأبي عبد الله محمد المراكشي 
(محقيق احسان عباس ) » بيروت ( دار الثقافة ) 1958 م . 

بغية الممتمس في تاريخ رجال أهل الاندلس لابن عميرة الغهبي (تحرير 
قداره وريياره ) » مجريط (1884م). 

أزهار. الرياض في أخبار عياض ( تحر ير مصطفى السقنا وابراهيم 
الابياري وعبد الحفيظ شلبي ) » القاهرة ( بيت المغرب ) 1116- 
1144١‏ م. 

تاريخ العلماء والرواة للعلم في الاندلس لابن الفرضي عالقاهرة4 118 م٠‏ 

- تاريخ قضاة الاندلس : كتاب المرقبة العليا قي من استحق القضاء 
والفتيا لبي الحسن علي بن محمد النباهي ( نشره ليفي بروفتسال ) » 
القاهرة (دار الكاتب المصري ) 19148 م. 

المغرب في حلى المغرب لأبي الحسن علي بن هو مى بن سعيد ... 
( نحرير شوقي ضيف )؛ القاهرة ( دار المعاردف )*15-/ا116ام. 

الذخخيرة في محاسن أهل الحزيرة لأبي الحسن علي بن بسام » القاهرة 
(بخنة التأليف والأرجمة والنشر ) 1948-1984 م. 

مطمع الائفس ومسرح التأسّس في ملح أهل الاندلس» القسطنطيئية 
(مطبعة الحوائب ) 1:7 ه. 

العرب والأسلام في الحوض الغربي من البحر الابيض المتوسط » 
تألين عر فروخ "!1 هع 1949 م. 

المغرب عير العصور : عرض أحداث المغرب وتطوراته في الميادين 
السياسية والدبئية والاجتماعية والعمرانية والفكرية منذ ما قبل 
الاسلام الى العصر الحاضير » تأليف ابراهيم حركات » الدار البيضاء 
( دار السلمي ) 115 م 


مه 


- فجر الاندلس » تأليف حسين مونس » القاهرة ( الشركة العربية 
للطباعة والنشر) 1١9485‏ م. 

- الدولة الاموية في الاندلس» تأليف أنيس النصولي » بغداد ( المطبعة 
العصرية ) ١976‏ م . 

- دولة الاسلام في الاندلس » تأليف عبد الله عنان » القاهرة ( بخنة 
التأليف والرجمة والنشر) 1950-1914 م. 

- قصة العرب في الاندلس » تأليف ستانلي لاين بول ( ترجمة علي 
الجارم ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) 194 م. 

تاريخ الاندلس السياسي والعمراني والاجتماعي » تأليف على محمّد 
حسودة » القاهرة ( دار الكتاب العربي ) 19451 م . 

- ملوك الطوائف ٠‏ تأليف رينهارت دوزي (مترجمة بقلم كامل 
كيلاني ) » القاهرة ( الباني ) 15#ام. 

- تاريخ بي عباد : أصول مختلفة ( تحرير دوزي ) ليدن ( لشتمان ) 
1855م. 

- بنى عساد باشبيلية » تأليف عبد السلام الطود » تطوان (معهد 
مولاي الحسن ) 1445 م. 

المجمل في تاريخ الاندلس » تأليف عبد الحميد العبادي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ١4868‏ م. 

تاريخ المرابطين والموحدين » تأليف يوسف أشباخ ( ترجمة محمد 
عبد الله عنان ) » القاهرة ( الخانجي ) 1488 م. 

قيام دولة المرابطين ء تأليف -حسن أحمد محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) وا م. 

التعريف بالمغرب ٠»‏ تأليف محمد الفاسي » القاهرة ( معهد الدراسات 
العالية ) 1451 م . 

محاضرات في المغرب الاقصى » تأليف علال الفامي ؛ القفاهرة 
( مطبعة مصر) ١1988‏ م. 


اه 


وثبة المغرب » تأليف عمر فروخ ؛ بيروت ( دار الكتاب اللبناني) 
4 مع اكقام. 

- تاريخ الحزائر العام » تأليث عبد الرحمن بن محمد الحيلالي » 
الخرائر ( المطبعة العربية ) #ا/ا8١ه/ا"؟١‏ هت 1984 196868 م. 

العقد الفريد . 

- نفح الطيب 

قلائد العقبان لأني نصر الفتح بن خاقان » باريس 185٠0‏ ؛ بولاق 
لاكقما م 3 

طبقات الاطباء و الحكماء لابن جلجل ( حقنقه فواد سيد ) » القاهرة 
( المعهد العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) . 

طبقات الامم لابن صاعد الاندلسي ( نشره شيخو ) » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 1417 م. 

الامالي لالي علي القالي » بولاق ١774‏ ه ؛ القاهرة . 

الخحلل السندسية في الأأخبار والآثار الاندلسية» تأليف شكيب أرسلان 
القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) 19175 م . 

- غابر الاندلس وحاضرها » تأليف محمد كرد علي » مصر ( المطبعة 
الرحمانية ) “19119 م . 

الاسلام في اسيانيا » تأليف لطفي عبد البديع » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 1984م . 

الاسلام ني المغرب والاندلس » تأليف ليفي بروفتسال ( ترجمة 
محمود عبد العزيز سام ومحمد صلاح الدين حلمي ) » القاهفرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) 19465 م. 

- مدنية العرب في الاندلس » تأليف جوزيف ماك كيب ( ترجمة 
ثقي الدين الملالي ) » بغداد ( مطبعة العاني ) » 16م. 

جامعة القرويين في ذكراها المائة بعد الألف( وزارة التربية الوطنية) 
٠155م.‏ 


للك 


رحلة الى بلاد المجد المفقود » تأليث مصطفى فروخ » يروت 
( مطبعة الكشاف ) 151 م. 

تاريخ الفكر الاندلسي » تأليف آنخل جتثالث بالنثيا ( نقله حسين 
مونس )ء القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 19488 م. 

حضارة العرب في الاندلس » تأليف عيد الرحمن اليرقوئي » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ) ١977‏ م . 

- مدنية العرب في المغرب » تأليف أحمد صقر » تونس 11894 م. 

- النبوغ المغربي » تأليف عبد الله كتّون » بيروت ( دار الكتساب 
اللبناتي ) 1915١‏ م . 

- اظهار المكنون من الرسالة الحد'ية لابن زيدون » تأليف مصطفى 
عناني » القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) /1979 م . 

مظاهر الحضارة المغربية » تأليف عيد العزيز ينعبد الله الدار البيضاء 
(دار السلمي ) 1١981‏ م. 

- تاريخ المسلمين وآثارهم في الاندلس » تأليف عبد العزيز سام » 
يروت (دار المعارف ) ؟155م. 

مقدامة ابن خلدون . 


ومه 


الجياذ الى أب فى المعزْب 


ان العرب الذين فتحوا المغرب ( والاندلس ) كانوا من الصحابة والتابعين 
وعلى مذهب السلف وأهل الحديث » قبل نشأة المذاهب في الاسلام . وقد 
انتشرت مذاهب الحوارج من الاباضية والصغرية والازارقة في المغرب » ولكن 
م ينتقل منها شيء الى الاندلس . وكان لنصارى الاندلس تنظيم ديي يشرف 
عليه رجال الدين منهم » حتى في الناحية القضائية والاجتماعية . وكانت المذاهب 
النصرانية في الاندلس متعد دة والاديرة كثيرة . 

وحياة العرب في افريقية كانت بِلُوئِة في الأكثر ؛ أما في الاندلس فالحياة 
كانت حضرية خالصة . وغلبت الحياة العربية على جميع السكان » حتى النصارى 
فانهم عاشوا عيشة عربية في كل شيء. 

والاثار الادبية والفكرية الي وصلت الينا من الاندلس والمغرب » من 
القرنين الثاني والثالث للهجرة ٠‏ قليلة جداً . ويبدو أن لذلك تعليلين أولهما ضياع 
تلك الآثار بالفئن وبالزمن » مما نعرفه في كل" زمان ومكان ؛ وثاني التعليلين 
أن المغاربة كانوا كثيري الاعجاب بالمشارقة يستوردون كتبهم ثم يقللدوهم في 
كل" شيء » وأ يبدأ الإنتاج الاندلسي الصحيح الا بعد القرن الثالث الحجري 
( التاسع الميلادي ) . 

في أواخر أيام الامير هشام الرضي (ات ١04‏ ه) دخل المذهب المالكي 
الى الاندلس وساد فيها وني المغرب » فكان من نتائج هذا المذهب الواحد 
في المغرب كله التشدد” ني أمر الدين ثم السلطة المطلقة للفقهاء على العامة والخاصّة. 

على أن عدداً من المذاهب قد دخل الى الاندلس خاصة : 

كان قاسم بن محمد بن سيار القرطي (ت 70/5 ه) قد رحل الى المشرق 


كمه 


فدرس على أتباع الشافعي م عاد الى الاندلس وأخذ بنشر المذهب الشافعي . 
وكذلك كان عبد الله بن محمد بن هلال (ت ؟/0اه) قد رحل الى المشرق 
ودرس على داوود الاصفهاني صاحب المذهب الظاهري . فلما عاد عمل مجهدة 
على نشر مذهب أهل الظاهر . ثم اشتغل نفر من الاندلسيين بعلم الكلام ومالوا 
الى الاعتزال منهم خليل بن عبد الرحمن المعروف يخليل الغفلة وتلميذه أبو بكر 
بحى بن يحبى بن السمينة (ات "١6‏ م- 471 م ) . ومع أن المذهب الظاهري قد 
عاش طويلا” في الاندلس وأحدث ضجة كبيرة » فان هذه المذاهب لم 
يكتب لها شيء من الحظوة ني الدوئة ولا الانتشار عند اللحمهور . 

ورافق ورود هذه المذاهب الى الاندلس شيء من التأليف في اللغة والنحو 
والحديث والتفسير ؛ على أن هذه كلها كانت تجري على المنهاج الشرقي . 

وبقي لنا ما ألفه عبد الملك بن حبيب (ت م78 ه ) كناب في التاريخ بدأه 
بالخليقة وقص" فيه تاريخ الانبياء وتاريخ الحلفاء واحداً واحدا ؛ على المنهاج 
المشرتي . على أن أحمد بن محمد بن موسى الرازي (ت4 7م مع 481 م ) قد 
8 بخ الاندلس حى سي بالتاريخي . ومن كتبه أخبار ماوك الأندلس ... 
3 نساب مشاهير أهل الأندلس ‏ صفة قرطية وخصططها ومنازل الاعيان فيها . 
غير أن هذه الكتب قد ضاعت ول يبق منها الا شبيء قليل هنا وهنالك في المصادر 
المتأخترة » والا قطعة” من وصف الأندلس . 

ولا بد" من الاشارة هنا الى ممقدام بن مسعافى القتبئري (ات نحو 786 م 
- 117 م) » ويقال إنه أول من نظام الموشحات ؛ ولكن لم يصل الينا من 
موشحاته شيء . غير أنه إن صح ما قيل ‏ قد جعسل الشعر من ناحيتي 
الاسلوب والاغراض ميداناً لاتتجاه فكري جديد . 

وألّف أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربّه (ت 8/8 م 44٠‏ م ) كتاب 

«الوقد » ( المطبوع باسم العقد الفريد » ) فجمع فيه أوجه الادب المشرقي 

حى قال فيه الصاحب ابن عباد لما رآه : « هذي بضاعتنا ردت إلينا » . على 
أن فيه تاريخاً للأمراء المتوارثين في الأندلس هو أقدم ما وصل الينا . 


ينيك 


ولعل” أول المفكرين العقليين في الاندلس محمد بن عبد الله بن مسرّة (ات 
م > 81و م ) » وكان ميالا” الى آراء الباطنية يمرجها بالآراء الاسكندرانية 
حيناً وبالآراء الطبيعية المتأخرة مما نسب الى ألبلقليس حيئاً آخرَ . ويبدو أنه كان 
قد أخذ مذهب الاعتزال عن أبيه . كما أن ظاهر حياته كان على المنهج الصوني . 

وي القرن الرابع للهجرة ( القزن العاشر للميلاد ) بدأت الدراسات الرياضية 
والطبيعية والفلكية تعطي أكلها . فاذا نحن تجاوزنا نفرا من العلماء الذيين ل 
تعظع هرهم وجب أن نقف على أبي القاسم مسلمة بن محمد المعروف بالمجريطي 
أو المرحيطي (ت 48" ه ) «إمام الرياضيين بالاندلس في وقته وأعلم من كان 
قبله بعلم الافلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية بأرصاد الكواكب . وله 
كتاب اختصر فيه تعديل الكواكب من زيج البتناني » كما عي بزيج محمد بن 
مومى الحوارزمي وصرف تاريحه الفارسي الى التاريخ العربي١)‏ وزاد فيه 
جداول حسنة » (طبقات ؟ :9" ). 

ومن أفاضل الأطباء أبو جعفر أحمد بن ابراهيم القيرواني (ت 4٠١‏ ه 
٠٠١9‏ م ) المعروف بابن الخزار » كان أبوه طبيباً وعمه طبيباً . وكان هو بارعا 
في الطبابة أب" النفس حسن المعاشرة كريم امد ؛ وبه بدأ تاريخ الصيدلة : 
«كان قد وضع على باب داره سَقيفةٌ أقعد فيها غلاماً له اسمه رشيق ء وأعد” 
بين يديه جميع المعجونات والاشربة والادوية . نكان اذا رأى القوارير ( قناني 
البول ) بالغتداة. أمر المرضى (أو رسل المرضى ) بالحواز الى الغلام وأخخذ 
الادوية منه نراهة بنفسه أن يأخل من أحد شيئاً » ( طبقات ؟ : 74) . 

وكان أبو القاسم خلف الزهراوي رت ١#"‏ هم ع ٠١١"‏ م) من مديئسة 
الزهراء » قرب قرطبة » وهو أشهر الخراحين المسلمين . وكان له ١‏ التعريف لمن 
عجز عن التأليف » » وهو كتاب عام في الطب يقع في ثلاثين جزءاً . ولقد 
عالج الز هراوي ابلتراحة على أنها فن قائم بنفسه مستقل” عن المداواة ومتصل 
)١(‏ كانت السنوات في زيج الهوارزمي حسب التقويم الفارمي » فجعلها المجريطي حسب التاريخ 

العري ( الحجري ) . 


ليك 


بالتشريح . وني هذا الكتاب بحوث في التعقيم وق التوليد وفي مداواة العين 
والاذن والاسنان.. 

ومن تلاميذ المجريطي أبو القاسم أصيغ بن محسّد بن السممح المهندس الغ ئاطي 
(ت 55 هع ه١٠‏ م) جمع الى البراعة في الرياضيات والفلك المعرفة” 
بالطب . له> المُدخجل الى المندسة في تفسير كتاب اقليدس ‏ ثمار العدد المعروف 
بالمعاملا ت ( الحساب التجاري 54 طبيعة العدد 5 العمل بالاسطرلااب 
والتعريف يجوامع ثمرته - زيج . 

ومن العلماء والموْرّخين أبو القاسم صاعد بن أحمد ... بن صاعد الاندلسي 
الطليطلي (ت 459 ه- ٠١59‏ م)ء وكان بارعا في علم الفلك ولسه كى 
اصلاح حركات النجوم نبه فيه على اخخطاء الحوارزمي في زيجه ( صاعد 4 » 
مه )» 4 ) . وقد اشتهر صاعد بكتاب له صغير موجز اسمه د طبقات الآمم » 
تكلم فيه على العلوم الرياضية والفلكية عند الأمم القديمة وعلى العلماء في هذين 
الفتين من العرب . وفي مقدامة هذا الكتاب كلام موجز مفيد في خصائص الأمم. 

ومن تلاميذ مسلمة المجريطي أيضا أبو الحكم عمرو بن عبد الرحمن الكرماني 
رت 8مه؛ م ٠١5‏ م ) » كان بارعا جداً في الهندسة حسن المعرفة بالطب 
والخراحة . وكان له ميل الى العلوم الفلسفية » ولكن لم يبلغ فيها مرتبة ملكورة . 
وأهم” ما ينسب اليه أنه كان أول من أدخل رسائل اخوان الصفا الى الاندلس . 

ومن البارعين في الطب أبو الممطرف عبد الرحمن بن محمد المعروف بابن 
وافنر اللّخمي ( ت 455 ه ع ٠١4‏ م ) وكان له في الطب مدع لطيف وبذهب 
نبيل وذلك أنه لا يرى التداوي ( المداواة ) بالادوية ما امكن التداوي بالاغذية 
او ماكان قريب منها . فاذا دعت الضرورة الى الادوية فلا يرى التداوي بمركتبها 
ما وصل الى التداوي بمفردها . فان اضْطر الى المركتب لم يكثر التركيب » بل 
اقتصر على أقل ما يمكن مئه ٠‏ ( صاعد 84). 

ومن أكابر الرياضيين أبو ابراهيم يحبى النقناش القرطبي المعروف بالزرقالي 
رت ١م؛‏ مع لم١٠‏ م) أو ولد الزرقيال » وله الصفيحة المنسوبة اليسه 
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و صفيحة الزرقيال ١‏ المشهورة في أيدي أهل هذا النوع والي جمعت من 
علم الحركات الفلكيئّة كل بديع مع اختصارها » ( القفطي اه ) . وهو أول 
من برهن بوضوح محركة ( ميل ؟ ) أوج الشمس بالاضافة الى النجوم فكانت 
عنده ١7,04‏ ثانية ( والرقم الصحيح ١١8‏ ثانية ) . 

أما القرن السادس الهجري ( الثاني عشر للميلاد ) فقد امتلاً بنفر من عباقرة 
العلم والفلسغة . من هولاء ابن باجّة وابن طفيل وابن رشد ؛ ومنهم من هم 
أقل رتبة وأقل شهرة . 

أبو الصلت بن عبد العزير 

ومن ذوي الشهرة ني العلم والادب الشيخ الحكيم أبو الصلت أميةٌ بن عبد 
العزيز بن ألي الصلت . ولد أبو الصلت في دانية بشرق الاندلس نحو سنة 484 م 
(51١1ام)؛‏ ودرس اللغة والنحو على ألي الوليد الوفشي (ت 88 مح 
وكذام). 

ومع أن أبا الصلت كان بارعاً في المنطق والفلسفة والرياضيات والفلك 
والموسيقى » فان الادب كان أغلب عليه » وكان يتكسب بالشعر أيضاً . فلما 
بدأ المرابطون ني الاستيلاء على الا ندلس ( أوائل 484 هع ربيع 110١‏ م). 
وزالت بلاطات ملوك الطوائف.» بين سنة 584 وبين سنة *437 للهجرة » 
ولما تعذر تكسب الشعراء بالشعر » غادر أبو الصلت الاندلس الى مصر 
(440؛ ه- كحودام). 

ويبدو أن أبا الصلت لم يستطع أن يتكسب بالشعر في مصر فحاول أن يتكسب 
بالعلم : وصل الى الاسكندرية مركب موسوق شحاساً فغرق على مقربة منها ٠.‏ 
وكانت الخاجة الى هذا النحاس مُليِحَّة » والزمن زمن الحروب الصليبية » فتقدم 
أبو الصلت الى الأفضل صاحب الاسكندرية عارضاً عليه أن يرفع المركب من 


(1)؟ الاعمال بالصفيحة الزيجية رمالة الزرقالي تبين استعمال الاسطرلاب على منهاج جديد مع دليل , 
لعرفة ما يدرك بالرصد باسلوب مهل . ولعل سارطون ( ١‏ : 768 ) قد وهم حيتما جعل 
الصفيحة نوعاً من الاسطرلابات . 
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قعر البحر . ووافق الافضل على ذلك وأعد لأبلي الصلت كل ما طلبه أبو الصلت. 

ببى أبو الصلت مركب عظيما وجعله في البحر على موازاة المركب الغريق » 
م ربط المركب الغارق بحبال من الإبريسم ( الخرير ) مبرومة وجعل أطراف 
تلك الحبال على دواليب ( بكر ) » ثم أمر الرجال يادارة تلك الدواليب . وبدأ 
ا مركب يرتفع من قعر البحر شيئاً فشيئاً حى حاذى سطم الماء . قلما تابع ابو 
الصلت رقع" المركب ( الى ما فوق سطح الماء ) انقطعت الحيال وغاص المركب 
ثانية . وغضب الافضل على أي الصلت وحبسه . 

ان في عمل أبي الصلت دلالة على ما كان علم اليل واستعمال اليكرات 
المتعددة في جر الاثقال قد وصلا اليه في ذلك البين » كما أن فيه دلالة على براعة 
أني الصلت من الناحية النظرية والناحية العملية من هذا الفن . غير أن أبا الصلت 
قد غاب عنه قانون أرخميدس » وهو أن الأجسام الغارقة في الماء تمسر من وزْها 
( الذي ها ني الهواء ) مقدار وزن الماء الذي محل" محله . ولقد كان الواجب على 
أني الصلت أن يبدأ بتفريغ النحاس من المركب لما وصل المركب الى سطح الماء 
( وهذا أفضل ) أو أن يزيد عدد الحبال حبى تقوى الحبال كلها على رفع 
المركب فوق سطح الماء . 

وشفع ناس بأني الصلت فأخرج من السجن وي عن مصر سنة 0ه ه 
(1111م) » فسافر الى المهدية القطر التونسي ) في سنة 808 نفسها ويد 
حياته بمدح أبي طاهر يحبى بن باديس ملك افريقية والمغرب الاوسط ( القطر 
التونسي والقطر المزائري ) وانااضم وااقخزة ال أي أضية (8:9ه) 
من أن دخول أي الصلت الى مصر كان في حدود سئة ١81ه‏ (1115م)غ؛ 
فيكون معنى ذلك أن أبا الصلت قد زار مصر ثانية بعد مقتل أبني طاهر يحبى بن 
باديس في ذي اللبجة من سنة 804 . 

وتوفي أبو الصلت في المهدية في أول المحرم سنة 814 (117-- ١1س‏ 
4ل م). 

ولآني الصلت ديوان شعر وكتب ممتلفة ( طبقات 7 : 87 ) : 5 حديقة 
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الادب - ؟ المُلّح العصرية ( من شعراء أهل الاندلس والطارثين عليها) ‏ 
الرسالة المصرية ( ذكر فيها ما رآه في مصر من هيثتها وآثارها ومن اجتمع 
فيها من الاطباء والمنجّمين والشعراء ؛ وقد ألّف هذه الرسالة لبي طاهر ييحيى 
ابن باديس ) 5 الأدوية المفردة 5 ني المندسة ‏ رسالة في العمل بالاسطرلااب 
5 تقويم منطق الذهن . 

آل زهر ْ 

امتلاً القرن السادس للهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) بشهرة آل زهر في الطب. 
كان أُوَهم أبو مروان عبد الملك بن مروان ء وكان بارعا ني الطب . زار مصر 
وقضى فيها زمناً يطبسب . ثم عاد الى الاندلس وسكن دانية في أيام ماهد 
العامري ( 4٠08‏ - 488 ه ) . بعد ذلك انتقل الى اشبيلية وبقي فيها ان أن توفي 
نحو سنة 5ه (لالا 1٠١‏ م). 

ومنهم أبو العلاء زهر بن عبد الملك بن محمد (ت 88ه مع 1١1١‏ م) ؛ 
برع في الطب ولا يرل في أول شبابه » وكان يرى المريض فيجس” نبضه 
ويرى قارورة الماء ثم يخيره بما يحس به من غير أن يسأله شيئاً » ومع ذلك فقد 
كان بارعا ني المداواة وله فيها نوادر غربية” . 

أما أشهر آل زهر فهو أبو مروان عبد الملك بن أبي العلاء وت /امه مك 
5 م) وكان طبيبآً بارعا جد لم يعمل الا في الطب ء ثم كانت له عناية 
بالمداواة ورعاية للمرغى . وكان أبو مروان هذا مكيناً عند عبد المومن بن علي 
سلطان الموحدين . احتاج عبد المومن مرة الى مسهل » وكان يكره تتناول 
الادرية ؛ وعرف ابن زهر أن عبد المومن يحب العنب » واتفق أن الزمن زمن 
العنب . طلب ابن زهر هذا من عبد المومن ان يلازم الحمية ثم جاء الى دالية 
عنده وسقاها مدة ينيرة بماء فيه هواء مسهل . ثم انه أل منها عنقوداً وذهب 
به الى عبد المومن وطلب منه أن يأكل من ذلك العتقود . ولما قدار ابن زهر أن 
ما تناوله عبد الموّمن من حبات العنب أصبح كافياً طلب مئه أن يتوقف عسن 
الأكل . وفعلت حبّات العنب فعل الدواء المسهل . 
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ومنهم الحفيد أبو بكر بن زهر ات 45ه ه- 1144 م) ء وكان عالاً 
أديباً طبيباً وشاعراً » وله الموشحة المشهورة : 


أبها الساقي » إليك المشتكى : قد دعوناك وإن'لم تَسْمَم ! 


التوسع والمطالعة 
راجع المصادر والمراجعم ( في الصفحات ١٠8ه-‏ ممه) . 


وه تاريخ الفكر العرني ط » (58) 


٠.” امم‎ 


/ ااا ند 


ولد أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حنم في قرطبة آخر يوم مسن 
رمضان سنة 4م" (1--١١94-1وم)ء‏ في بيت جاه وثروة وترف 
وسلطان . غير أنه لقي عمَننآ كبيراً من -جرّاء الفتنة في الاندلس » ولآن أباه 
كان وزيراً للمنصور ابن أبي عامر الحاجب ( رئيس الوزراء ) الذي كان قد 
حجر على الخليفة ام المويد واستيد بالحكم دونه . فلما توي المتصور 
(0ؤاه- ١٠٠ام)‏ ثم استطاع هشام” المويد أن م بنفسه نتبع رجال 
دولة النصور فلّحق آل” حزم من ذلك نصيج وافر تشثثوا به في البلاد . ثم 
زال الحكم المرواني عن الاندلس وبويع علي" بن حمود بالحلافة وتغلب على 
قرطبة فاتهم آل حزم بأمهم من أنصار المروانيين . وقد أضاع آله حرم 
في أثناء ذلك كثيراً من أموالهم وقصورهم وكتبهم . 

وبعد خراب قرطبة في فتنة البربر انتقل ابن حزم الى شاطبة » وفيها ابتدأ 
تأليفُ كتابه طوق الحمامة . وكان في سنة 418 ه ٠١77(‏ م ) يعيش فيها. 
وني سنة 44١‏ ه (48١1م)‏ كان موجوداً في جزيرة ميورقة لاجثا فيها. 
واتفق أن رج افقيه أب الوليد الباججي من المشرق فناطره مناطرة أضرّث 7 
وما كارت علبه دسائ تسن الفقهاء بسبب مذهبه الظاهريّ اعتكف في ثربة يليه 
مكلت ليلث بيت نولي سنة 485 ه (54١1م).‏ 

مقامه وآ ليفسه 

كان ابن حزم قديراً في التفسير حافظاً للحديث » وكان فقيهاً متكل؟ و«الأ 
لغوياً ومورضا بارعا وأديباً بليغآً ومفكراً رصيئاً » واكن الشهرة بالأدب غدت 
عليه . 


45 


وكتب ابن حزم كثيزة متنوعة » غير أن كثيراً منها قد ضاع في النكبات . 
في الفتن في قرطبة وني غضبة العامة عليه » تلك الغضبة التي أدت مراراً الى 
إنلاف كتبه بالحرق والتمزيق . فمن كتبه : 

التقريب لحدود المنطق . 1 

طوق اللحمامة في الألفة والآلا”ف ( يتناول هذا الكتاب أحوال العشاق 
وما يعثر يهم من اللحب والإذعان والسلو والطاعة والحجر وما تقتضيه حياهم 
من السفير والمراسلة » وما ينغتص حيانهم كالواشي والرقيب وما يبهجهم 
كالوصل ) . 

رسائل في فضل أهل الاندلس . 

- نقط العروس في تواريخ الخلفاء . 

-الفصّل في الملل والاهواء والنحّل » عرض فيه للأديان القديمة 
ومذاهبر قدماء الفلاسفة وآراء اليهرد والنصارى ومذاهبر أهل الاسلام 
وهاجم خخصومّه . وفلسفة ابن حزم كلها منطوية في هذا الكتاب . 

الاتصال الى نهم الحصال . 

-المْحَلَى بالآثار في شرح المجلى بالاختصار ( في الإيقه الظاهري ) ج 

إبطاك القياس والرأي روالاستحسان والتقليد والتعليل . 

جمهرة الانساب ( أنساب العرب ) . 

التبتذ الكافية في أصول أحكام الدين . 

- التحقيق في نقض كتاب العلم الالمي لمحمد بن زكريا الرازي. 

كتاب الاخلاق والسيكر في مداواة النفوس . 

ملهيسه 

ابن حزم من أتباع الملذهب الظاهري ولمام هذا المذهب ي أيامه . وهو 
يقبل كل ما نص عليه القرآن أو ورد في الاحاديث الموثوقة على ظاهر معناه » 
إلا" أن يكون هنالك ضرورة” من عقلٍ أو رس" تدعو الى صرف العهى عن 
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ظاهره والى الأخذ بالتأوبل . يقول ابن حزم في الملل والنحل : « بل الآيات 
حق على ظاهرها لايل صرفها عنه 0:5 ) وانما نتبع ما 
جاءت به النصوص (" : 187 ) . والنصٌ لا كل خلافة (؛ : 86 س ) » 
لأن الله تعالى ينص أحياناً نصّاً لا يحتمل تأويلا” (": ١44‏ ). وكذلك 
الاحاديث الموثوقة (ه:١١).‏ 

ياف الآبات والاأحاديث عن ظاهرها لا يجورٌ إِلَّا بيرهان (" : 3١1/‏ » 
ه : لالاع)ء أو بنضّ من قرآن أو حديث أو باجماع متيقآن أو بضرورة من 
حسّش. وعندثل تجب غخالفة الظاهر والعمل بالتأويل على مقتضى البلاغة العربية . 
وهو يقول بالاستدلال من القرآن والحديث ويرفض القيام والتقليد . 

فلسفته 

يبدو أن ابن حزم لم يشأ أن ينشىء فلسفةٌ عقلية ( لأن مثل تلك الفلسفة 
تخالض مذهبه الظاهري ) » فلما عرف الفلسفة عرف الحانب العمل منها » 
أو السياسة المدنية على الاصح » فقد قال ( الملل والنحل ١ : ) 14 : ١‏ الفلسفة 
على الحقيقة انما معناها وثمرتها والغرضٌ المقصود نحوه بتعلّمها ليس هو شيئاً 
غير إصلاح النفس بأن تستعملّ في دنياها الفضائل وحسنٌ السيرة الموداية الى 
سلامتها في المعاد » وحسن السياسة للمئزل والرعية . وعذا نفسه لا غيره هو 
العْرْضٌ في الشريعة ؛ . 

غير أن ابن حزم قد جاء من غير أن يشعر بآراو فلسفيةر صحيحة » وأوجد 
نظام فلسفياً في نظريتر المعرفة على الأخص” ضاهى به أعظم ما عرفه فلاسفة” 
العصور الحديثة . 

نظرية المعرفة : 

العلم والمعرفة » عند ابن حزم ء اسمان واقعان على مع واحدٍ ؛ وهو 
اعتقاد الشيء على ما هو عليه وتيقّنه به وارتفاحٌ الشكوك عنه . وبل المعرفة 
عند ابن حزم أربعة : 

أ النصوص من القرآن والأحاديث الموثوقة . 
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ب ما أوجبته اللغة من المعاني الي تحملها الكلمات ؛ وما اتتفق عليه 
العرب من الفهم لدى سماعهم هذه الكلمات . 

ج- الاكتساب ( بالاختبار ) ونقل التواتر . 

د- الحس وبدبية العقل . 

جعل ابن حزم المعرفة باحس السليم ( بالحواس" السليمة ) وبالبديبة شيئاً 
واحد * ذقك أن العرفة بالبدية أو بأول لعل ) تقوم فى حقيقتها على المسر” 
السليم . وهكذا تكون المعرفة عند ابن: حزم إما بشهادة الحواس” ( باحس 
الصحبح مباشر ) » واما ببرهان راجع من قرب أو بعد الى شهادة الحواس : 

ان النفس تدرك المحسوساته ( المادية ) بالحواس اللحمس لها راي 
كعلم النفس ) أن الرئحة الطيبة مقبولة من طبعها » وأن الرئحة لردية نافرة 
لطبعها » وكعلمها أن الأحمرَ عمالو للأخضر والأصفر والابيض والاسود » 
وكعلمها الفرق بين اشن والأملس والحارٌ والبارد والحلو والخامض والصوت 
الحاد” والغليظ والرقيق والمطرب والمفزع ( الملل والنحل ١:ه‏ ؛ راجع 
* :ل ساك .)1١‏ 

والحواس” الحمس تدرك المحسوساتو بالمقابلة والتفاضل ؛ أو أن يعظم 
الفرق بسرعة » أو يجتمع منه جملة يمكن أن تدركها الحواسٌ . فالانسان لا 
يدرك تبدال القلل على الأرض الا بعد أن تقل ذلك الغ مسافة يستطيع العقل 
أن يقدارها . وكذلك الشبع والرِي ي وكثير من أغراض العام ( الملل والتحل 
6 :خم ١‏ ). 

ثم هنالك اللحاسة السادسة وبها يكون علم النفس بالبديبيّات » أي الأمور 
الي يدركها الانسان من غير أن يعرف دليلا” عليها » من ذلك مثلا” كما 
يقول ابن حزم ( الملل والنحل ١‏ : © ) - علم النفس بأن اللخزء أقل” من 
الكل » فإن" الصبي في أول تمييزه اذا أعطيته تمرتين وبكى ثم ثم زداته ثالثة 
ادي . وهذا علم منه بأن الكل" أكبر من ابلتزء ( وأن الثلائة أكثر من الاثنين )» 
وان كان لا ينتبه الى تحديد ما يعرف . ومنها علمه بأنه لا يكون فعل الا 
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لفاعل ؛ فاذا رأى شيئاً قال : من عتمل هذا ؟ ولا يقنع البتئة” بأنه انعمل 
بلا عامل ... 

على أن هذه المعرفة الي نسمنيها بديبية ليست في حقيقتها بديبية . امسا 
بدأت في الحواس منذ زمن قديم » في طفولتنا » ثم نسينا تحن كيف اكتسبنا 
ذلك العلم » ولكن بقينا الى اليوم نتذكثر المعلوم .2٠'‏ 

والانسان يولد لا يعرف شبئاً » كما يقول ابن حزم » ويجعل مصداق ذلك 
قول الله تعالى 15 : 8/اء سورة النحل ) : والل' أخرجكم من بطون 
أمّهايكم لا تعلّمون شيثاً ٠»‏ . 

فمن كل ما تقدم يبدو لنا أن مرد المعرفة انما هو الى الحواس” . حهى العقل 
فانه لا يستطيع أن ييز الأمور تمييزاً صحيحا الا اذا كانت الحواس في جسم 
صاحبها سليمة . وهكذا يكون ابن حزم قد حل" أعظم مشكلة في تاريخ نظرية 
المعرفة » تلك المشكلة الي زعم موْرخو الفلسفة الاوروبية أن حلْها كان نتاج 
عبقرية الفيلسرف الالاني كنط عصمر (ت 18٠4‏ م). لقد كان همك هذا 
الفيلسوف محاولة الحواب على هله المشكلة الكبرى : وكيف تكون الاسحكام 
المبنيئة على الاختبار الحسي ممكنة بالبديبة ؟ » ولقد حل" ذلك بأن -جعل المعرفة 
الي نعتقد أننا قد عرفناها ببديبة العقل إجوزءط ء راجعة"” الى الحواس” في 
زمن متقدام » 9 سمي , دك سكم الوطم . على أن ابن 
حزم جاء قبل كنط بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها ثم حالها حصلا 
ينقصه سط القول وشكل المنطق اللذين امتاز بهما كنط » ولكن لا تنقصه 
العبقرية والبصيرة . 


)١(‏ حينما يسأل أحدئا عن مجموع * + ؟ ويحيب 4 بسرعة ( جادآً أو هازثاً بالسائل) » يظن 
أنه عرف ذلك بدعة أو بداهة . والواقع أنه تعلم ذلكقي طفولته بالمد على أصابعه » وبمد جهد 
يضاً ؛ ثم نمي أنه تعلمه وكيف تعلمه . أن عقلنا اليوم يقوم بعملية جمع ؟” + ؟ كما فمل 
ونحن اطفال » ولكنه يقوم يبا بسرعة فائقة وبغير جهد ظاهر سحى انه ليخيل إلينا أننا نمرف 
اليوم أن ؟+م س ؛ بالبداهة . 
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الله تعسالى 

يقول ابن حزم ٠ : )18:1١(‏ وليس هو (أي الله تعالى ) جرماً ولا 
جوهراً ولا عضا » ولا عدداً ولا -جنساً ولا نوعاً ولا فصلا و لا شخصاً » 
ولا ساكناً ولا متحركاً » وائما هو تعالى حق في ذاته موجود معللق بعنى أنه 
معلوم ؛ ولا اله غيره » واحد لا واحد في العالم سواه » ممترع للموجودات 
كلها دونه » لا يشبه شيئاً من شخلقه بوجه من الوجوه » . 

وابن حزم يوافق الاشعرية ني أن لله صفات قديمة” إل" أنه سميع بصير بذاته 
لا بسمع وبصر . أما قول الله تعالى في سورة الرحمن ( هه : !؟ ) : ١‏ ويبقى 
وجه ربلك ذي الحخلال والاكرام » ؛ فالملقصود يوجه الله هنا و الله » . وكذلك 
الأمر في اليد والعين والحنب والقدم والتنزّل والعزّة والرحمة والامر والنفس 
والذات والقوة والقدرة والاصابع » مما ورد في القرآن أو في الحديث (الملل 
والنحل ؟ : 155 ) . والمومنون يرون الله يوم القيامة بغير القوة الي نرى 
بها الأشياء في الدنيا » بل بقوّة يسهسيسها الله لنا يوم القيامة في عيوننا . والقرآن 
كلام الله على الحقيقة بلا مجاز . 

العالم محدث متناة 

والله خخالق العالم ومخترعه . والعالم متناه ؛ وكذلك المكان والزمان متناهيان . 
ان جميع الاشياء التي تخرج الى الفعل ( جميع الاجسام الموجودة فعلا” في 
عالمنا ) متناهية » وهذا واضح . وبما أن مجموع اللمتناهيات ‏ مهما كانت 
كنيرة - متناو » فالعالم ( الذي هو مجموع الموجودات ) متناه . ومثله الزمان 
فإنه موّلف من قراب متناهية » فهو من أجل ذلك متناه . 

والأرض عند ابن حزم كرة وهي في .جوف كرة وهمية . والسماء من كل 
جانب فوق الأرض » وليس نحت الأرض سماء ؛ ذلك لآن الجهات ممدارك” 
نسبي » والتحت المطلق ني العالم هو مركز الأرض » وكل نقطة تقابل مركز 
الأرض من أي جهة كانت فهي فوق (9[:17). 
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النفس والروح 5 

النفس والروح عند ابن حزم اسمان لمسمى واحد ؛ والنفس جمم فو 
طول وعرض وعمق (الملل والنحل ه : 4لا ). 

الأععلاق 

ان كتاب ابن حزم و الاخلاق والسئن في مداواة النفوس » أقَلّه معابلعة 
منطقية وأكثره فصول ( أقوال مفردة ) . 

يرى ابن حزم أن الناس جميعتهم على اختلاف أسنامهم وطبقاتهم وعلى 
تباين أحوالهم وثقافاتهم يطلبون طرك الهم" من أنفسهم بوسائل متعدادة أكثر ها 
مظنون لا حقيقة” لهمكجمع المال ( طلباً لطردهم الفقر ) وكطلب الطعام والشراب 
واللعب واللبس ( لطرد الحموم الي يسبّبها فقدان هذه ) . غير أن كثيرين من 
الناس يخلقون لأنفسهم هموما مستأنفة لضيق صدورهم وتمني الشرٌ للآخرين . 

والاخلاق عند ابن حزم من حير الدين والمجتمع ؛ اذ الغاية من الأخلاق 
عنده رضا الله والفوز في الآخرة . 

والعلم وسيلة بقينية تَشضّل الانسان” عن كثير من همومه . وأجل' العلوم ما 
قرب الانسان من رضا الله. 

وأصول الفضائل أربعة : العدل والفهم والنجدة والحود » ومنها تركب 
جميع الفضائل العملية . فالأمانة والعغة نوعانمن أنواع العدل والحود؛ والنزاهة 
والصبر يتركتب كل واحد منهما من النجدة والحود ؛ والحلم نوع مفرد من 
أنواع النجدة ؛ والقناعة مركتبة من الحود والعدل . والصدق يتركسب من العدل 
والنجدة ؛ والقناعة تتركتّب من اللحود والعدل ؛ والمداراة تتركتب من الحلم 
والصبر . 

وكذلك أصول الرذائل أربعة هي أضداد" لأصول الفضائل : احور مد 
العدل » وابدهل ضد الفهم » والحبن ضد النجدة » والشح ضد الحود » فارص 
متولد من الطمع » والطمع من الحسد » والحسد من الرغبة » والرغبة مسن 
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اكور والشح وابخهل مع . ويتولّد من الحرص أيضاً رذائل كثيرة منها الذل 
والسّرقة والغضب والقتل واليشق والحم بالفقر . وحنالك فرق بين الخدرص 
والطمع . ان الحرص هو اظهار ما استكن” في النفس من الطمع . 

ثم قال ابن حزم رص 554"-560): وولا شيء أقبح من الكذ ب . 
وما ظدّك بعيب يكون الكفر نوعا من أنواعه » فكُل كفر كَذِبُ . فالكذب 
جنس »ء والكفر نوع تحنه . والكلب متولّد من اكور وابِكّنَ والمهل . لأن 
الحبن يولد مهانة النغفس . والكذءاب مسهين النفس بعيد عن عزرّتا المحمودة . » 


للتوسع والمطالعة 

المحلي » مصر ( مطبعة النهضة ) /اع"١‏ هم . 

الإحكام في أصول الاحكام ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) 11468 م . 

الفصّل في الملل والاهواء والنحل » القاهرة ( المطبعة الادبية ) 
منضن 0" 

مجموع الرسائل في أصول التفسير وأصول الفقه » دمشق ( مطبعة 
الفيحاء ) !“177 ه . 

الشبسل في اصول المذهب الظاهري ٠»‏ القاهرة ١٠‏ مع- 
15م. 

- رسائل ابن حزم الاندلسي ( حققها احسان عباس ) » القاهسره 
( مكتبة اللخانجي ) 1468م 

ملخّص إبطال القياس والرأي و الاستحسان والتقليد والتعليل ( نشره 
سعيد الافغاني ) » دمشق ( مطبعة جامعة دمشق ) 195٠‏ م. 

مراتب الاجماع ف العبادات والمعاملات والاعتقادات ؛ القاهرة 
( القدمى) لاهة١‏ ه. 

رسالة في المفاضلة بين الصحابة (سعيد الافغاني) » دمشق (المطبعة 
الماشمية ) 154٠‏ م . 
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الرد" على ابن النغريلة ورسائل أخرى ( تحرير احسان عبّاس ) : 
القاهرة ( مكتبة دار العروبة ) 195٠‏ م. 

رسالة في مداواة النفوس ومبذيب الاخلاق والزهد في الرذائل : 
القاهرة ( مطبعة النيل ) “1*1 ه. 

الاخلاق والسير في مداواة النفوس (اعتى بتصحيحه أحمد عمر 
المحمصاني) القاهرة (مطبعةالسعادة) بلا تاريخ ؛ثم بيروت 195٠‏ م. 

طوق الحمامة في الالفة والألاآف . 

مير النبلاء ( جزء خاص بترجمة ابن حزم ) ( محرير سعيد الافغاني ) 
دمشق ( مطبعة الترقي ) 1١44١‏ م. 

ابن حزم : حياته وعصره وأخباره الفقهية » تأليف محمد ألي زهرة» 
القاهرة (دار الفكر العربي ) ١404‏ م. 

ابن حزم ونظرية المعرفة للدكتور عمر فروخ ( مجلة المجمع العلمي 
العربي في دمشق :7 » نيسان 1448 م » ص 718-5١١‏ ) . 


يميا لبَطلْيو 
سببةا لم بى 


أبو محمد عبد الله بن السيد ١7‏ أصله من شلب » ومولده في بطليوس" » 
سنة 444 ه( 1١01‏ م ) » ولذلك يعرف بابن السيد البتطليتؤسي . ويبادم أنه لم 
يغادر الاندلس ولكنه تنقتل في عدد من مدنها فزار طُليطلة ومس رقدُسُطة وسكن 
السهئّلة مدة -حيث كان كائياً لصاحبها. ( حاكمها ) حسام الدولة أبي مروان 
عبد الملك بن 'هذيل  491/(‏ 50# ه ) . ثم سكن بلنشية وجلس فيها للتدريس 
فكان الناس يجتمعون اليه ويقرأون عليه ويقتبسون منه » وكان حسن التعليم 
جيد التفهيم ثقة ( وفيات ١‏ : 41/4 ) . وفي بلنسية توي ابن السيد البطليوسي 
في منتصف رجب ١7ه‏ (110-ا1.-10١1م).‏ 

مقامه وتآليفه 


ابن السيد البطليومي لغوي نموي أديب شاعر وفيلسوف ؛ وكان تلميذاً 
للفتح بن خاقان القيسبي الاندلسي الذي قتل في مدينة مراكش نحو سنة 814 هم 
(114م) وخصما لابن باجّه (ت “اله هم- 1118م ). وتكسب مدة 
بالشعر . 

ولابن السيد البطليوسي كتب نافعة ممتعة منها (وفيات 45:1 ): 
كالمثلث *") أتى فيه بالعجائب ودل” على اطلاع عظيم -؟ الاقتضاب في شرح 
أدب الكتاب لابن قتيبة » وهو أشبه بدليل يستعين به المشتغلون في ديوان الانشاء 


(1) السيد ( يكسر المين واهمال الياه » بلا تشديد) : الذئب : 
() في اللغة » جمع فيه الكلمات الي جوز في اولا ثلاث -حركاءتمثل كلمة ركوة فيجوز ان تكون 
بفتح الراء أو كسرها أو مها . 


5. 


اروف الحمسة (س » ص »2 ض »© ظد ء ذ) والتمييز بين الكلمات 
اللي ترد فيها هذه الحروف 5 الانصاف في التنبيه على الاسباب الموجبة 
لاختلاف الائمة ‏ شرح ( ديوان ) سقط الزند المعري » وهو أجود مسن 
الشرح الذي صنعه المعري نفسه ‏ شرح ديوان المتني --؟ الحدائق في المطالب 
العالية الفلسفية العويصة 

جملة من آرائه وأقواله 

كان ابن السيد البطليومي شاعراً مد احا متفئناً في وجوه الصناعة » كما كان 
شاعراً حكيماً » وله : 
أخو العلم حي خخسالد بعد موته وأوصاله نحت الراب رمع . 
وذو ابلجهل ميمت وهو ماش,على الترى ين" من الأحياء وهو عديم. 

ولكتاب الانصاف قيمة دينية في الدرجة الاولى ثم قيمة فلسفة : 

ان البشر مختلفون في فطرهم وي أخلاقهم » والله تعالى يعرف ذلك » وهو 
لو شاء بلجمع الناس على المدى . أما بين المسلمين خاصة من أهل الفرق والمذاهب 
فالاختلاف راجع الى أسباب لغوية وفقهية هي : اشتراك الالفاظ والمعاني » 
احتمال اللفظة الواحدة لعدد من المعاني » احتمالها عدداً من المعاني من حيث 
الأحوال الممكنة من الاعراب » الحماقا إنتداين العا عنس تركيها مع 
غير ها » ثم احتمال اللفظة الواحدة لمعان حقيقية حقيقية ومجازية » ثم الإفراد والركيب 
(مقارنة معنى الكلمة في آية أو حديث بمعناها في آية غير ها وحديث غيره ) 
و« ولأجل هذا صار الفقيه مضطراً في استعمال القياس الى الجمع بين الآيسات 
المفترقة والاحاديث المتغايرة وبناء بعضها على بعض » ... وربما أذ الفقيه 
آية ثم أخل فقيه آخحر آية غيرها فأفضى بهما ذلك الى الاختلاف والتناقض أو 
تكفير بعضهم بعضاً ( الانصاف 58 ) . ثم العموم والخصوص ( وهل يراد 
باللفظة أو ابلحملة المدرك العام أو المدرك الخاص : ان لفظة « الانسان » مثلا” 
يمكن أن يقصد منها النوع لبشري فيتاول الحكم الواردة فيه جميع اناس بل 
نخصيص » كقوله تعالى : ويا أيها الانسان » ما غرك بربك الكريم ؟ » وأحياناً 
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تستعمل اللفظة العامة ولكن يقصد منها رجل واحد أو جماعة معينة ) » تم 
الرواية والنقل (الوثوق من أن الحديث المنقول صحيح وأن معنى الآية هو 
المعبى المقصود منها)» ثم الاجتهاد في ما لا نص" فيه » ثم الناسخ والمنسوخ 
( الاختلاف في وجود المنسوخ في القرآن والحديث أصلا ؛ والاخيلاف 
في ما اذاكانت آيةبعينها منسوخحةٌ أو غير منسوخة ) » ثم الاباحة والتوسيع 9 . 

كعاب الحدائق 

هذا كتاب في نحو ستين صفحة من القطع الصغير فيه استعراض لعدد من 
وجوه الفاسفة القدبمة ( الفيض والنفس وقواها ) ووجوه الفاسفة في الاسلام 
( في صفات الله والحلود ) . 

ويبدو أن ابن السيد البطليوببي يقبل القول بالفيض والعقول الثواني ويذكر 
أن ذلك كان مذهب أرسطوطاليس وأفلاطون وسقراط وغيرهم من مشاهير 
الفلاسفة وزعمائهم القائلين بالتوحيد . وهو يرفض رأي الفلاسفة المجوس 
( الدهرية ) ويعداه كفراً يحت عند أرسطوطاليس لآن" ذلك يوجب استحالة 
الباري » أي انكار وجود الله ( راجع كتاب الحدائق ١4‏ ) . ويبدو أيضاً أن 
البطليومي مقتنع بنفارية العدد عند فيثئاغرراس و صلنها بالفيض ( الحدائق 
9 "7 ) ء ولعله عرف ذلك من ر صائل اخخوان الصفا . وهو ينكر أن يكون 
الله صورة للعالم أو أنه مجموع الوجود على ما ذكره ثالبس وزيئون (الاببي ) 
مثلا” (الحدائق 18 ). 


(1) أطلق الاملام ني عدد من العبادات مجال الاختيار توسيعاً على عباده في الاسوال المنتلفة الي 
يضر في بعضها التقيد الازم بأد وجوه تلك العيادة - من ذلك مثلا مسا جاء في القرآن 
الكري في شأن الذي بمرض أو يسافر ني شهر الصيام ( رمضان ) » قال تعالى في سورة البقرة 
(؛ : ١86‏ ) : ومن كان مريضاً أو عل سفر نعدة من أيام أخر » يريد الله يكم الس 
ولا بريد بك السر ء . أما الشيعة فأوجبوا أن يفطر المسلم المسافر في شهر رمضان لأن في 
الآية أمر بذقك ؛ وأما السنة فأجازوا المسلم المسافر أن يفطر أو أن يصوم بحسب ما يقثره 
هو من مشقة السفر . 
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ثم هو ليس معتزلياً وليسخخصما لهم » ولكنّه أميل الى الاشعرية في جعله 
صفات الله قديمة” وأن الاستدلال عليها يكون بالشرع وما ذكره الله عن نفسه . 
وكذلك ند لابن السيد البطليومي ميلا" الى قول أهل الظاهر ( الخدائق 80-44) . 


للتوسع والمطالعة 

كتاب الحدائق : في المطالب العلية الفلسفية العريصة ( محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة (عرّة العطثار ) 01758 ه1945 م. 020 

شرح سقط الزند للمعري ( في كتاب شروح سقط الزند للجنة احياء 
آثار ألي العلاء المعرّي ) » القاهرة ( مطبعة دار الكتب ) 14148 
14 م. 

الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف بين 
المسلمين في آراتهم ( أحمد حمر المحمصاني ) ؛ مصر ( مطبيعة 
الموسوعات ) 119 ه. 

رسائل في اللغة ( ابراهيم السامرآئي ) » بغداد ( مطبعة الارشاد ) 
ككقام. 

- الاقتضاب في شرح أدب الكتاب » يروت ١١5ام.‏ 


ان باجّه 


هو أبو بكر محمد بن يحى الصائغ المعروف بابن باجنّه ( بتشديد اجيم ثم 
هاء ساكنة ) » والباجه بلغة الفرنجة ( نصارى الاندلس ) القفضة . 

ولد ابن باجته في مسرقستطة نحو سنة ه/ا5 ه (1/ ٠م)‏ قي الأغلب ؟ 
وفيها نئأ وقال الشعر ومدح أميرها من قبي المرابطين أبا بكر بن ابراهيم بن 
تفَلويتَ . ثم لماولي أبو بكر هذا النغر والشرق استوزر ابن بااجنه. ولكن ا 
ألح ألفونسو الأول ملك الأرغون على سرقسطة غادرها ابن باجنه قبل أن تسقط 
في يد ألفونسو (017 ه-1110 م) ؛ فميّ ببلنسية ثم أتى اشبيلية واستقر 
بها وطبسب وألّف علدداً من رسائله في المنطق . 

ثم انتقل ابن باجّه الى المغرب ونال حظوة عند المرابطين . ولقد كان ابن 
باجه طبيباً بارعا موفقاً فحسده مناقفسوه ودسّوا له المم فمات سنة “ااه ه 
(8؟كام). 


مقامه وكتيسه 

كان ابن باجنّه متميزاً في اللغة حافظاً للقرآن » أديبآً شاعرآ بارعا في الغزل 
والرثاء والمديح ؛ متقنآً لصناعة الموسيقى جيّد الضرب على العود . ثم هو من 
الأفاضل في صناعة الطب مع المقدرة ني العلوم الفاسفية والرياضيات والفلك 
والطبيعيات . وابن باجّه أول الفلاسفة العقليين على اللخصر : أحذ بالفلسفة' 
منفصلة عن الدين ومعزولة عن العامة ثم أقامها على أساس من الرياضيسات 
والطبيعيات . وشهرة ابن باجه انما هي في المبادىء الفلسفية الي وضعها وي 
الإلميات . وهو أشبه بالفارابي من الاسلاميين وبأرسطو من القدماء . 


نا 


ولابن باجّه كتب كثيرة ضاع معظمها في زمن متقدم . وآخر ما ضاع له 
مجموع كان في مكتبة برلين 2١١‏ ومجموع أصغر منه كان يملكه السيد عبد 
الرزّاق الحسي في بغداد ؛ وقد ضاع المجموعان في أثناء الحرب العالمية الثانية . 
ومن كتبه : 

أ- رسالة الوداع : كتبها ابن باجّه الى أحد أصدقائه وهو على أهبة سغر 
شى ألا" يراه بعده » وضمنها أكر آزائه الفلسفية » وخصوصاً في العلم 
الالمي (ني المحرّك الاول » والغاية الانسانية أو الغاية من وجود الانسان ؛ 
وني اتصال الإنسان بالعقل الفعال الذي يفيض من الله » وخلود النفس ) . 
وابن باجنّه يلوم لحرا لأنه يحاول أن يصل الى الله بالاحوال الصوفية وترله 
التفكير . 

ب تدبير المتوحد : جمع فيه ابن باجه آراءه » ولكنه لم يتمنه ولا 
كتبه بلغة سهلة » وهو يشبه ١‏ المديئة الفاضلة » للفارابي . الا أن الفارابي فصل 
بحث الالميات عن بحث السياسة واه" بالمدن ( بالدول ) ء بينما ابن ياجته 
اهم" بالسياسة المدئية ( حياة الفرد ي المجتمع ) ثم صرف آراءه الفلسفية في 
أثناء ذلك , 

وتعرف من تدبير المتوحد مخطوطتين : المخطوطة البودليانية » وهي 
مفصلة ولكنها ناقصة ( وقد نشرها ميغل آسين بالائيرس ) » ثم عخطوطة 
القاهرة!'! وهي أتم' ولكن موجزة . 

جكتاب النفس . أراد ابن باجّه ني هذا الكتاب أن يستوني الكلام على 
النفس مما قاله فلاسفة اليونان خاصة . ولا يزال هذا الككتاب محتاجاً الى دراسة 
مو ضوعية مفصلة . 

د رسالة الاتصال . 

ه ‏ وكان لابن باجنه أيضاً كتب هي شروح وتلخيصات وتعليقات على 


)١(‏ لشر من هذه اللخطوطة صفحدان في ابن باجه للمؤزلف ( بيروت 179١‏ هس 569ام) 
() هله المخطوطة منشورة في ٠‏ ابن باجه » المؤلف . 
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كتب أرسطو وجالينوس والفارابي والرازي وغيرهم ؛ 3 كتب مولفه في 
المنطق والنفس والعقل والالحينات والسياسة المدنية والطب . ويبدو أن هذه 
الكتب قد ضاعت كلها . 

مجمل فلسفته 

أكثر فلسفة ابن باجه موجود في كتاب تدبير المتوحد. 

المنطق : 

بمسّس ابن باجه في أقواله المنطقية نظرية المعرفة «سآ خفيفاً » قال ( تدبير 
المترحّد رص 144 ): 

« الامور الموجودة لشيء ما في الاعتقاد إما صادقة واما كاذبة » وإما 
بالذات واما بالعترض » وإما يقينية واما مظنونة . وظاهر عند من كان له 
يصب بصناعة المنطق ان اليقيئية انما تكون صادقة” ضرورة" . واما المظنونة فقد 
تكود كاذبة أو صادقة » ونحن فيما نحن بسبيله مجعل ما بالعرض في المظنونة 
الصادقة . والصور الروحانية كيف كانت - فقد يكذب بها الانسان » فان 
الحس قد يكذب ». 

الفلسفة الماورائية 

ابن باجنه بارع جداً في الرياضيات » وقي في اللببر خخاصة 2 ثم في الطبيعيئات . 

ولكنّه لا يعالج الرياضيات والطبيعيات معاللحة مستقلّة لأن اهتمامه الأول انما 
هو بالاخبّات ( الماورائيات ) . غير أنه يستعين بالرياضيات والطبيعياث على 
توضبح آرائه الماورائية . 

الموجودات والحركات غير متناهية : 

يسمى ابن باجنّه الموجودات «معدودات » لاما كثيرة العدد او متعددة 
الاشخاص » ثم يقسيمها قسمين عامين : 

١‏ ) المعدودات ذوات الأعظام ( الأحجام » أي كل ما له طول وعرض 
وحمق ) . 


ا" تاريخ النكر المر ني ل9(1") 


؟ ) المعدودات من غير ذوات الاعظام » وهي عموماً الأمور المعنوية مطلقاً 
كالكرم والشرف والعلم والحرب » ثم أنواع الحركات . هذه الأمور يدركها 
العقل مجردة من عنصر الزمان والمكان » فالحرب « موجود معقول ٠‏ مطلق 
نس له وحيز ؛ معيّن ولا زمان” خاص” به . ومثل ذلك الشرف والكرم 
والعلم وسائر «المعقولات ؛ من اسماء المعاني . 

والحركات عند ابن باجتّه نوعان : نوع يعود الى ١‏ الحوادث المفردة » 
كانتقال الاجسام و نحرك النبات ومشي الانسان » فهذه كلها حوادث متقطعة 
تقع بين حددين من قياس الزمن . ثم هنالك الحركة المطلقة البي تدقع هنذه 
الأجسام وتدير الكواكب ؛ وهي دائمة خالدة ليس لا بدء ولا ينتظر أن يكون 
لها نباية . والحركة الدائمة أشرف من الحركات المتقطعة ؛ والاجسام الي تتبدتى 
فيها الحركة الدائمة أشرف من الأجسام الي تتبددى فيها الحركات المتقطعة . 

والحركة الدائمة تكون عادة مستديرة او تكون مستقيمة ولكن خالدة . 
وبرهان ابن باجتّه على أن الحركة المطلقة دائمة برهان رياضي هندسي » فهو 
بقول إن الاجسام الي نراها ني عالمنا لم توجد رأساً ولا ايتداء في الأماكن الي 
هي فيها الآن . فكل جسم اذن يحب ان يكون قد انتقل الى »كانه الحاضر من 
مكان سابق» وكذلك يحب أن يكون قد انتقل الى مكانه السابق من مكادر آآخره 
سابق عليه » وهلمجرا . وهكذا لا يمكن ان نفرض للحركات بدءاً » فهي 
من اجل ذلك ازلية ( من جهة الماضي ) . اما من جهة المستقبل فهي أيضاآً 
ابدية » وذلك لأن كل خط يمكن ان بمتد أبداً الى ما لا نباية : ان قولنا : هذا 
الحط يمتد من 1 الى ب يدل على ان ب هي فاصل بين امتدادين وان وراء ب 
مسافة اخرى . فاذا نقلنا ب الى ما وراء مركزها الحالي فكأننا نقلنا هذا الحد 
الفاصل » مسافة جديدة . وما دام كل «كان جديد على هذا اللحط هو فاصل 
جديد بين مسافتين » فالمفروض ان هذا اللط لا يتناهى . هذه الحركات 
الدائمة من جهة الا'زل والا بد معا يُسمّيها ابن باجه ١‏ المتصلة من جهة الزمان » . 

ولا يفهم ابن باجنّه بالحركة الدائمة الحركة المستمرة للأشياء في دائرة «او 
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في استقامة » فقط » بل يفهم أيضاً الحركة المعنوية كالنسل مثلاة : ان وجود 
زيد دليل على وجود اببه» ثم ان وجود ابيه دليل على وجود جده: وهكذا 
الى ما لا نباية من جهة المانني . أما من نجهة المستقبل فان الانسان يمكن ان 
نسل بلا لبايقرايضاً . قد يمكن أن يف زيد او عمرو او بكر او خالد انفسُهم 
في زمن من ازمنة التاريخ عن النسل » ولكن” في الانسان : كانسان اوكموجود 
حي على الاقل » قوة” دائمة للنسل . 

وهنا يخْلْص ابن باجته الى الموازنة بين الدوامين» فيذكر ان «الحركة » 
دائمة من جهة جهة الاستمرار » اذ هي لا تتوقف ولا تتقطع . أما الانسان فنوعه 
دائم من جهة التكثر ؛ اي من جهة كارة أفراده كثري” لاحد لحا » ولحذا يقول : 
« وظاهر ان ما توجد اجزاوه واحداً بعد واحد (كالانسان : ابلحد ثم الأب 
ثم الابن ثم الحفيد الخ ) انه ضاهى بهذا النظام ما هو أبدي » وان التكثر يقوم 
له مقام الدوام » . 


الصورة والمادة ومراتب الوجود : 

رأي ابن باجنه في الصورة والمادة مزيج من رأي أرسطو ومن رأي أفلاطون؛ 
أن المادة عنده لا يمكن أن توجد بلا صورة ( فالى هذا الحد هو أرسطوطاليسي ) 
ولكنّه يوجب أن توجد الصورة بريثة من المادة وإلا” لاستحال علينا أن 
نتخيل المادة تتقلتب في اللصور المختلفة : اذ كيف يمكننا أن نتخيل مسادة 
تلبّمت في الأزل بالصورة » لو لم يكن هنالك صور مجرّدة تقبل تلبّس المادة 
بها ( وبهذا نراه أفلاطونياً ) . 

وابن باجه لا يهم" بالمادة ولا بالصورة الحتلببسة بالمادة لأمما لا تليقان 
بالغرض الذي قصده . ولكل جسم عند ابن باجه ثلاث صور : الصورة 
الروحانية العامة ( وهي الصورة العقلية ) » ثم الصورة الروحائية الخاصة » 
ثم الصورة الحسمانية . 

ولا خلاف في نحديد النوعين الأول والثالث . فالنوع الأول هو الصورة 
العامة للاشياء » « وهي المعقولات الكلية » نحو شجر . وأما النوع الثالث 
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فهو « الصورة الحسمانبة » » الصورة الي تظهر عليها الأجسام كما تتراءى لنا . 

على ان الوضوح يقل عند الكلام على ١‏ الصورة الروحانية الخاصة » اذ 
مجعلها ابن باجّه ثلاث مراتب جديدة : أولها معناها ( معنى الصورة ) الموجودة 
في القوة الذاكرة » والثانية الرسم الموجود في القوة المتخيلة » والثالثة الص'م 
الحاصل في الحس المشترك . 

والأمثلة على الصور الروحانية كثيرة » منها الصورة الناتجة من صلة الوالد 
بالولد او السبب والمسبب عنه » أو المتخيلة عند ذكر فضائل النفس وخخصائصها 
كالتودد والعبوس والعلوم وحسن الرأي والغى والغّيرة . ويرى ابن باجّه بأن 
هذه الصور تقوى بال"كتساب وثتفاوت قوة وضعفاً يبن شعب وشعب . 


قرى النفس 

والنفس عند ابن باجّه ستة مجموعات من القوى : الفكرية » الروحانية » 
الحساسة » المولدة » الغاذية » والاسطقسية ؛ وهي إما اضطرارية او اختيارية » 
ولكن على درجات ممتلفة في ذلك كله . فالقوى الاسطقسية (كسقوط اسم 
وتأثره بلحس والحرارة ) والقوة الغاذية يسميان معآ القوى الطبيعية » ويغلب 
عليهما الاضطرار » ولكن على درجات متفاوتة . ان سقوط الاجسام والشعور 
بالحرارة اضطراري محض ؛ اما الغذاء فليس باختيار اصلا" ولا ياضطرار صرفاً. 
والبصر مثلا” اقرب الى الاختيار » ولكن اللمس اضطرار محض . وكذلك القوة 
الفكرية تكون بالاضطرار » ولولا ذلك لاستطاع الانسان ان يمسك عقله عن 
التصور والتصديق » ولكنه لا “يستطيع . 

وابن باجنه يتكلم على القوة الطبيعية عرّضاً وعلى غاية من الوجازة » ولا 
همه منها لاما اتصل بالسلوك الانساني . اما القوى الفكرية والروحانية فهي 
غرضه من بحوثه -جميعها . 

العقل : 

البحث في العقل هو العنصر الاول في مراتب الاهمية عند ابن باجنّه . ان 
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المعرفة الصحيحة تكون بالعقل » والمعرفة المطلة تكون بالعقل » والسعادة 
تنال بالعقل » والاخلاق مبنية على العقل » والعقل صادق في ما يعرف . 

يستطيع الانسان ان يعرف بعقله كل شي ء من أدنى دركات الوجود ( المادي) 
الى اعلى هرجات الوجود ( الالمي ) . والاساس الذي يبي عليه ابن باجنّه 
هل النوع من التفكير الفلسفي اساس مادي : ان العقل يعرف من تلقاء نفسه 
لا بتأثير روحاني عليه من الخارج ( يعني كما يزعم المتصوفة امهم يعرفون ) . 

على ان ابن باجه لا يزال يعتقد بأن في العام عدداً من العقول : العقل الانساني 
والعقل الفعال والعقل الكلي ( عقل الانسانية جمعاء ) . إنه يرى ان العقل الفعال 
هو الذي يوثر في العقل الانساني او الحيولاني فينقل اليه المعارف والعلوم - ثم 
يقول ان المعارف تعود بعد الموث الى العقل الفعال . ومجموع هله المعاروف 
توف العقل الانساني الذي يخلد في العالى . 

المعرفة : 

والمعرفة عند ابن باجه تكون بالنظر العقلي وحداه . وهو يتخالف الغزّالي 
الذي يعتمد في المعرفة الاحوال” الصوفية ؛ ويرى ابن باجنّه أن الأخيلة المسيئة 
في التصرف محجب الحقيقة بدلا” من أن تكشف عنها . 

والمعرفة عند ابن باجنه طريقها الحواس . ان كل ما نعرفه يحب أن يكون 
قد مر بمحواسنا فعلا” او ان يكون قد مر بحواسنا شيء يشبهه ويقوم مقامه . 
فالصور الروحانية لشيء ما تحصل (في الذهن ) اذا كانت قد مرت يوماً ما 
بحواسنا هى أو شبيهها . فالمعرفة اليقينية تحصل اذن إما بالحس او بالقياس » 
اي بقياس ما لا نعرف على ما نعرف. وهكذا نرى انه لا يمكن ان توجد الصور 
في (الذهن ) خلوا من الحس » لأن هذه الصور ( الذهنية ) تكون داتما 
مؤلفة من صور مرت بالحس المشترك ء بعد ان تكون قبل ذلك قد مرت 
بالحواس . وهذا قريب جداً من رأي ابن حزم في المعرفة بالبديبة المبنية من 
قرب او من بعد على الحواس . 

وهناك امور نعرفها محاسة واحدة » فاللون نعرفه بالعين و.حدها والصوت 
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ندركه بالاذن وحدها . ولكن” نمت مداركات لا نستطيع ادراكها الا يجحملة 
حواسّ مثل ١‏ الحياة 6 فاننا احياناً لانستطيع ان نعرف اذا كان انساناً ما حي 
إلا اذا رأيناه ثم لمسنا جسمه ثم استمعنا الى نبضات قلبه . 

والحواس مدع بلا ريب » فاذا كان الانسان ممروراً ( أي به مش خفيف ) 
او اذا كان صحيحاً ولكنه متعب او جائسع أو خائف او ينام في مكان قليل 
النور » فانه حمس بما حيط به حسا غريباً » فيرى الاشياء على غير حقيقتها . 
ولا ريب ابداً في أن تخيل الاشياء تخيلا" مطلقاً » من غير ان تكون تلك الأشياء 
قد مرت بحواسنا » من أسباب الداع . والصور الي تعتمد على الخيال المحض » 
ولا تكون قد مرت بالحواس » اكيرها كاذب . 

واللخداع لا يأتي من الحواس وحدّها » بل يأتي من القوة الفكرية ايضاً ) 
فان القوة الفكرية تخطىء احياناً . من ذلك مثلا” ان يعرف الانسان شخصين » 
فاذا افق ان رأى احدهما مرة ظن انه الآخخر . ومن المشهور ايضاً ان الانسان 
يخطىء في حل الاعمال الحسابية وفي تقدير المساحات وتدبير اموره » ما يدل 
على ان الفكر يخطىء احياناً . 0 

الود والسعادة 

يرى ابن باجّه ان الحلود يكون في هذه الحياة الدنيا » لأنه يذكر اللحلود 
والسعادة ذك رأكثي رآ ولكنه لا يتكلم على العاد أبداً . ومرد السعادة ( الي هي 
سبب الحلود أو طريق الشعور بالحلود على الاصح ) الى اعمال الانسان المقصودة . 
ان الاعمال الي يعملها الانسان اتفاقاً » او وهو تمكْره”او غافل عن حقيقتها 
جاهل بها » لا قيمة لها . والأعمال المقصودة ( والي توجب السعادة ويكون 
بها الحلود ) ثلاثة أنواع : 

أ الاعمال البى بها رفاهية البدن ولذته » كالطعام اللذيذ واللباس 
الفاخر ؛ ويسخل في ذلك السكر ولعب الشطرنج والصيد للالتذاذ . والذين 
يعملون هذه الاعمال هم والذين اخلدوا الى الأرض » كما يقول اين باجه ؛ 
وسعادتهم لا تتجاوز مدة فعلهم هذه الافعال” » وليس لهم فضل عند 


514 


الناس: ولا قيمة . ثم أن أمثال هلاء انما يوجدون في أواخر الدول وقبل 
انقراضها 0 هولاء «المتجملون ٠ .٠‏ وهم الذين يَحرصون على أن 
بعرت عنهم اهم اغنياء أو مرفون بينما هم فقراء او مستورون فقط » 
فتتجد احدهم « يستبطن جزء الدثار ( الثوب ) الحسيس مما يلي جسد ه وييرز 
0 جزء الدثار الاحسن » . وهولاء أيضاً لاسعادةة حقيقية" لحم ولاخلود . 
الاعمال التي نحدث انفعالا” في النفس من غضب او رفى » ومن 
سرور 32 حزن ومن تودد أو بغض ومن قلق او اطمئئان . وهذه الاعمال 
نفسها نوعان : 

)١(‏ نوع كاذب » اي ان الانسان'قد يظهر الرضا وهو غير راض او 
يتظاهر بأللييية والائقة والقيرة وهولا يحس في نفسه بشيء منها . فهذه 
الأعمال الي على هذا الشكل 3 تَسمّى الرياء » وهي لا قيمة قيمة لها أيضاً في السعادة 
او اللخلود . 

(؟ ) نوع صادق » اي ان الانسان يميل في ذلك فعلا الى عمل اللبير والى 
الاحسان الى الناس » واذا ابدى غيرة على أمر او حميّة في سبيل انسانٍ آحر 
كان صادقاً . هذا الانسان يفعل ما يفعله عن علم بقيمة ما يفعل واعتقاد 
بصواب ما يفعله (او انه يفعله طاعة لأمر ديي او وازع اجتماعي ) . فاذا 
فعل الانسان ذلك لاعتقاده ان" فعله هذا فضيلة» ثم أورثه ذلك خشوعاً في 
قلبه فهو عند ابن باجّه من ١‏ الذين اجرهم على الله  »‏ وهولاء كلهم لا يتناولهم 
محث السعادة واللتلود عند ابن باجه . 

ج ‏ و «السعادة وا تلود » عند ابن باجّه ”يفهمان من الطريق التالية : 

لكل انسان عمرانٍ : عمرّه الحسدي الذي يحياه على هذه الأرض » ثم عمره 
الثاني وهو دوكر الا ل د رده . والسعادة واللحلود في رأي ابن باه 
تكون في عمره الثاني : 

و اذا بلغ الانسان في حيائه مرئبة صحيحة من العلم أو الحكمة او الشجاعة 
او الكرم . وكان يعرف انه عالم او حكيم او شجاع او كريم ؛ ثم كان يعمل 
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بها يعلم صادقاً غير متظاهر بما يعمله رثاء الناس ولا قاصداً جلب منفعة مادية » 
فانه يشعر حينثذ باطمثنان في نفسه وبادراك كامل حقيقة الحياة والوجود » وهذا 
هو السعادة . 1 

واما الحلود فهو شعور هذا الانسان قبل موته » ان الناس سيظلون يذ كرون 
ذلك منه دهراً طويلا” بعد ان يموت ويفى جسده » . فهذا ١‏ الشعور السابق في 
الانسان هو الحلود » المتعلق بالانسان . واما المدة الي يبقى فيها ذكره مشهوراً 
في الناس يعد موته فهو الخلود المتعلق بأعمال ذلك الانسان . 

وبمدح ابن باجنه الذكثر الحسن وتحصوصا اذاكان هذا الذكر الحسن صادقاً . 
الاجتماع : الياسة 

لان باجنه آراء في سياسة المدينة ( الدولة ) وفي السياسة المدنية ( ادارة 
المدن وتدبير الاسرة والعناية بالاهل والاولاد ) . وكان من رأيه أيضاً أن يستكثر 
الانسان من جمع المال وأن يحسن القيام على تصريفه في وجوهه . 

تدبير المدينة ( الكلام على الدولة ) : 

الانسان عند ان باجّه كما هو عند ارسطو ‏ مدني بالطبع . والاعيزال 
شر اذاكان سما بالاعتزال نفبيه . اما اذاكان الاعتزال هربا من عخالطة الفاسدين 
من أهل المجتمع فهو خير . 

وان باجّه يخالف افلاطون في قبوله مديئة” واحدة فاضلة » ويوافق الفارامي 
أن المدن قد تتعدد » فيكون منها واحدة فاضلة كاملة » واربع فقط ناقصة . 

( الفارابي يجعل المدن الناقصة عديدة جداً ) . 

(أ) التدبير الفاضل ‏ التدبير الفاضل الكامل هو تدبير الله لهذا العام » 
فنظام العام عند ابن باجنّه نظام كامل تحكم متهن » لا خلل فيه » وهو دبير 
صواب . 

على اننا اذا قلنا ٠‏ «تدبير و» فانما نعبيى تدبير المدن. فاذا قصدنا 
وتدبير المأزل » مثلا” فيجب ان نقول : تديير المئزل. 
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يقول ابن - باجه في وصف المدينة الفاضلة إلا لا تحتاج الى أطباء ولا 
الى قضاة. ٠‏ وذلك لان اهلها متحابون فلا يقع التشاكس ببنهم » ولذلك 
لا يحتاجون الى قاض . ثم ان جميع اعمال اهل المدينة صواب » ذلك 
لاتهم يقومون بالرياضة ولا يغتذون بالاغذية الضارة » لهم من أجل 
ذلك لا يمرضون ولا يحتاجون الى الطب » الا ني مداواة أمراض عارضة 
واردة من سخارج ( كالاويئة). وربا الحتاج اهل المديئة الفاضلة الى 
اصلاح الخلع وما جانسه ( من اللخراح والكسر ) وربا لم يحتاجوا اليه في 
ذلك » اذ يستطيع البدن الْسَيٌ الصحتر ان يعتي بنفسه فتبرأ جراحه » حبى 
العظيمة” منها » من تلقاء نفسها. 

«فمن خخواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض | » 

وآراء أهل المدينة الكاملة كلها صادقة » وأفعاهم “كلها فاضلة . ولا يكون 
في هذه المدينة آراء كاذبة ابدأ لأنه لا يتتشر فيها آراء" غريبة » اي آراء طارئة 
عليها من مدن اخخرى تاقصة. 

وفي المدينة الفاضلة يُعهد الى كل شخص بالعمل الذي يجبده . والانسان 
في المدينة الفاضلة يسقصد بأعماله نفع المدينة » وذلك لأن الانسان الفاضل جزء 
من المدينة . 

ب المدن الناقصة : يذهب ابن باجنّه في تعديد المدن غير الكاملة مذهب 
الفارالي » ولكنّه يجعلها أربعاً بسيطة . وكلما كانت احدى هذه المدن أبعد 
عن الكمال كانت الحاجة فيها الى الاطباء والقضاة أكثر لآن صناعة هذين 
الصئفين من الناس تكون حينئذ اجدى وانفع . وميزة اهل المدن الاريع انهم 
يجعلون لأنفسهم مللاسم جسمانية (كالشهوات والتغلب على الآخرين) ؛ 
ما لم يكونوا جاهلين فلا يعرفون ماذا يريدون . 

ومّما يوسف له ان ابن باجنه لم يسم هذه المدن الاريع تسمية واضحة 
كاملة » فقد ذكر المدينة الإقامية ( الفاضلة ) والمديئة الجماعية ومدينة التغلب . 
ثم هنالك امم مدينة رابعة محلها بياض في مخطوطة المكتبة البودليانية ( مغ 
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تاه 4ه ). 


تدبير المتوحد 

المتوحمد هو الانسان الفاضل الذي يعيش في مدينة غير فاضلة . 

ويمكن أن يكون في المدينة غير الفاضلة شخص أو شخصان أو ثلاثة أو 
أكثر من الفاضلين يسمّيهم ابن باجنه « النوابت .٠‏ ووجود هولاء النوابت 
( الفلاسفة»القضاة ‏ الاطبناء ) ضروري في المدينة غير الفاضلة حبا بنفع أهل 
هله المدينة وبرعايتهم وهدايتهم ؛ ولكشّهم يعيشون فيها غرباء . أما اسمهم 
| «النوابت » فقد استمده ابن باجته من تشبيههم بالنبات الذي ينمو من تلقاء 
نفسه بين أنواع الزروع » لآن آراعهم تخالف آراء الذين يعيشون معهم . 
وهولاء النوابت اذا كثروا في مدينة غير فاضلة ساعدوا على أن تصبح تلك 
المديئة فاضلة . 

السير؟ 

السير جمع سيرة » وهي في القاموس : السنة والطريقة ؛ وعند ابن باجتّه 
«المدينة ». وابن باجه كالفارابي يقر سيرة إقامية ( مدينة فاضلة ) ويقر الى 
جانبها سير غير كاملة تضاد السيرة الفاضلة . 

وهنالك ني الاصل ثلاث سير غير كاملة ؛ ومنها تتركب طيقة رابعة من 
السير » ومن السير الأربع ( الثلاث الاساسية والسيرة المتركتبة منها ) تركب 
طبقة خامسة من السير . وهذه السير تكون » كما يبدو بوضوح ؛ على در.جات 
ممختلفة من النقص . فماذا يجب على المتوحد أن يفعل حبى يعيش في السيرة غير 
الفاضلة عيشة صحيحة سعيدة ؟ - يحب عليه أن : 

يحافظ على صحته ويعمل على استردادها اذا زالت . ولذلك كان محتااجاً 
الى علم الطب لكي يداوي نفسه اذا كان يسكن وحله في المدينة ابي يسكنها . 
اما اذا كان المتوحدون في تلك المديئة كثاراً فهم يستطيعون حيشئذ ان يوجدوا 
جزءاً من مدينة فاضلة في تللك المدينة الناقصة » فلا يحتاجون حينئد الى الطب . 
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يغتذي بالماكل النافعة والضرورية ويتجدّب الاسراف في الطعام ولا 
يأكل طعاماً للذة مضغه . 

يكون معتدلا” في جميع ما يتعلق يحياته الحسدية : ان الضرورات الحسدية 
( الطعام اللباس ٠‏ الخ ) ليست غايات في نفسها » بل هي وسائل الى اتقان 
الأعمال العقلية . وعليه أن يفعل ما يحب فعلّه ولو سبّب له ذلك أل أو أدتى 
به الى الموت . 

- يصحب أهل العلوم ويعتزل الذين يبتمسون يحياتهم الحسمانية وحدها » 
ولا يخالطهم الا ني ما لا بد من تخالطتهم فيه ( لقضاء عدد من حاجاته اليومية 
أو 0 والقضاء بينهم وهدايتهم ) . 

يهم بالعلوم النظرية ( لأنها تتليق به ويتَعمجز عنها غيره ) ويرك العلوم 

العملية. ان والحدادة الخ لأنها لا تليق به » اذ هي وسائل الى غايات 
غير : ارتزاق العامة مثلا”) . 

يستعمل كذ ب الألغاز ( التقية الفكرية ) لمداراة العامة وابحهتال . 

- يعمل نااك سيار ربرواحة وعد أن كوت عراة أرا حير 
ب ا شي الول لا لأنه أشرة عليها أو لأنه يلتمس منفعة من عملها : 
كما لا يجوز أن تكون أعماله انفعالا” من غضب أو بغض أو حب . 

ينصرف عن التصواف لأنه وهم" » ويعتمد التفكير لبلوغ السعادة 
الحقيقية . 

الممزل الفاضل : 

كل مئزل جزء من المدينة الي هو فيها . فالمئزل في المدينة الفاضلة معزل 
فاضل يجري على المنهج الطبيعي وحسب العقل ؛ وحكمه في كل شيء حكم 
المدينة الفاضلة نفسهاء» وتدبيره كتدبيرها . 

والمتزل في المدن الناقصة متزل ناقص مريض » ولا فائدة من وضع تدبير 
خخاص به . ان احوال المنزل الثاقص توددي به حتماً الى البوار والخراب . على 
ان قوماً قد وضعوا كتباً في تدبير المأزل » ولك أقاويلهم في ذلك بلاغية 
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( لفظية ونخطابية لا برهانية ) مثل كتاب كليلة ودمنة ومثل كتب حكماء 
العرب المشتملة على الوصايا والاقاويل المشورية كالكلام على محبة السلطان 
ومعاشرة الاخوان . 

اللرببة وعلم النفس 

يرى ابن باجنّه ان الانسان يتقلب بين طفولته وشيمخوخته في أدوار كثيرة » 
صعوداً وهبوظاً » مع تقدمه ني السن . وهو يرى كل دور نتيجة' لدور سبقه 
م توطثة وتمهيداً لدور سيأتي بعدم . ولكل دور أعمال خاصة به . 

اما الذين يفعلون في دور ما يحب ان يكونوا قد فعلوه في دور سابق عليه 
فهرلاء الذين في طبعهم نقص كالءتوهين مثلا”. والذي لفت النظر ان ابن 
باجته يعد الذكاء المفرط نققصاً ني الطبع أيضاً . فان الذكاء الباكر يخمد باكرا ؛ 
كالنار المشتعلة في مادة سخيفة خفيفة تضطرم بشدة وسرعة ثم نخبو بسرعة 
وفجأة ايضاً . 

وهناك اشارة عارضة الى تداعي الافكار . 

الأخلاق والإرادة 

ليست الاخلاق عند ابن باجه و وضعية » : انها ليست مستمدة من اوامر 
الدين ونواهيه ولا من قوانين المجتمع والدولة » وائما هي مبنيه على التفكير 
ومسكتمدة رأساً من العقل . 

يقسم ابن باجته الافعال قسمين : قسماً بهمياً وقسما انسانيا . فالقسم البهيعي 
هو ما ينبني على الحاجة او على الانفعال » ويساق اليه الفرد بأحد هذين العاملين 
او بهما كليهما باطلاق . ان الفرد اذا اندفع الى الطعام بدافع من اللتوع المحض 
فانما يعمل عملا” بهيمياً » يشرّك فيه البهيم” سواء” بسواء » اذ ان" البهيم” بنقدم 
على الطعام او الشراب او النوم بدافع الغريزة فقط . وليس له غاية وراء الشبع 
او الرِي او الاستجمام . وكذلك الانفعال » فان البهيم اذا تثرك وشأته لم يوذ 
احداً ولم ينفع احدآ . ولكن اذا أسيء اليه بأن ضرب ضرباً شديدا كالبغل » 
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او 'خرّب وكره كالنحل » او ديس عليه كالحية انفعل ضرورة فرفس او لسع 
او لدغ . وهو في كل هذا لا يفكر بأن فعله هذا سيؤدي الى نتيجة ما -حسنة أو 
سيئة » ولا بأن فعله هذا سينقعه على الاقل , ان عمله ليس الا ١‏ انفعالا” طبيعيا 6 
يودي الى نتيجة لا دخل لارادته فيها . 

هذه حال البه يم على الحصر » ولذلك يسمي ابن باجه هذا النوع من الافعال 
افعالا” مبيمية سواء لأمتدرت عن ببيم أو عن اسان . على ان هناك فارقاً اساسياً : 
ان الانسان مولف في الحقيقة من جزئين : من جسد له -حاجات ضرورية لا 
يمكن اهماما او تجاهلها ‏ ولو انبا اهملت لا استطاع الانسان ان يعيش س 
ثم من سجزء عاقل . من أجل ذلك كله لا يمكن ان يكون فعلٌ الإنسانٍ إنسائي 
محضاً » بل يجب أن يخالطه جزء ببيمي . حتى إن هذا الزء البهيمي يساعد 
مساعدة مهمة في تمام الحزء الانساني . من ذلك مثلا” ان الانسان محتاج الى 
البلغام ؛ ففي عملية الطعام » فعلان متميزان : اولهما : الدافع الطبيعي 6 الموجود 

في البهيم » وثانيهما وغاية قصوى مبنية على إرادة عاقلة ‏ . ان الانسان 
9 يقصد »؛ من طعامه حفظ حياته وقواته لمتايعة جهوده الانسانية » او لنيله 
انواعا من السعادة العقلية او من السعادة الر وحانية . فالطعام مثلا” في رأي 
ابن باجّه ‏ وفيما يتعلق بالانسان ‏ عمل بهيمي وانساني في وقت واحد : 
ببيمي لأن فيه جزءاً ينبي على الضرورة » وانساني لأن فيه جزعءاً آنحر مبنيآً 
على الارادة . وهكذا يقول ابن باججه إن إقبال الانسان على الطعام ؛ ببيمي 
بالعرّض ولكنه انساني بالذات . 

وقد يتفق ان يشتهي” الانسان نوعآ من الطعام فيأكله » فحينئل يكون سمه 
بهيميا بالذات ( لأنه مني في الدرجة الاولى على اندفاع وانفعال ) » انسانياً 
بالعرض ( لانه لم يحل" من عنصر الارادة ) . على أن الارادة وحدّها لا تكني 
لحعل الفعل انسائيً » بل يجب ان ينضاف اليها عنصر الروبة ( التفكير ) . 
فلو اتفق مثلا” أن انساناً كان سائراً في .حديقة فخدشه عود بارز من احسد 
الأغصان ؛ فانه اذا كسر هذا العود ولأنه خدشه فقط كان فعله ببيميآ . فأما 


"1١ 


من يكسره لثلا مخدش غيره أوعن رويّة توجب كسره فذلك فعل انساني » . 

وعلى هذا يرى ابن باجه ان الفضائل نوعان : 

١(‏ ) الفضائل الشكلية » وهي مم انها فضائل -- تنبعث من ضرورة او 
غريزة وليس فيها مجال للارادة ولا للرَويّة » كالوفاء في الكلب مثلاة : ان 
الكلب مشهور بالوفاء » ولكنه يفي لكل انسان وفي كل وقت » ولا »كن 
ألا" يفي . هذا النوع من الفضائل لا قيمة له في الانسان او البهيم ‏ ولا 
يفضل في يننا + كما يقول لين بلجتةب. 

(؟ ) الفضائل الفكرية وهي امبنية في الدرجة الاولى على الارادة والروية . 
على ان الذي بغ يفعل الفعل لأجل الرأي والصواب فقط ولا يلتفت ابد الى ما 
يحدث في الس البهيمية من ضرورة أو الفعال ففعله هذا يجب أن يسمى إِكَيآ 
لا انسانياً » اذ لا يوجد انسان يستطيع ان يفعل ذلك . 


للتوسع والمطالعة 

تدبير المتوحد (نشره آسين بلاسيوس) » مدريد ‏ غرناطة 1445م 

تدبير المتوحد ( موجز كامل  )‏ راجع ١‏ ابن باجه لعمر فروخ) . 

كتاب النفس ( نشره محمد صغير -حسن المعصومي ) » مجللة المجمع 
العلمي العربي في دمشق ( 4" : ” » نيسان ‏ ابريل 14508 وما 
بعد ) . وهنالك مقدامة في حياة ابن باجه وفي مخطوطة النفس في 
مملة المجمع نفسه (54" : ١ء‏ كانون الثاني يناير- لاه9١‏ » 
ص .)١١١-956‏ 

ابن باجتّه والفلسفة المغربية » تأليف عمر فرّوخ » بيروت 11١‏ مح 
16م 

رسالة الاتّصال ( مجلّة الاندلس 1447 م) ؛ ثم أعاد الدكتور 
أحمد فؤاد الاهواني نشرها ملحقة بتلخيص كتاب النفس لابن رشد 
رمصر ٠196م‏ ص185١١18-1١١).‏ 


يفن 
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ولد أبو بكر محمد بن عبد الملك بن محمد بن محمد بن طفيل القيسي نحو صنة 
٠ه‏ (5١11م)‏ في وادي آشّ قرب غترناطة » وقضى أكثر أيام حياته 
الاولى يدرس ويطببب . ثم انه شغل منصِب الحجابة ( الوزارة ) في غرناطة . 

وني أوائل سنة 49هه ( 11١85‏ م)ء منذ أيام عبد المومن بن علي 
اتّصل ابن الطفيل ببلاط الموحتدين في إفريقية وأصبح كاتمآً لأسرار أبي سعيد 
ابن عبد المومن والي سبتة وطنجة . ولا تسم أبو يعقوب يوسف عرش الموحدين 
مه م> 115 م) أصبح ابن طفيل طبيباً خاصاً له وترقع عن تطبيب 
العامة . وني سنة لاه ( 1187 م) اعتزل ابن طفيل منصبه في بلاط 
السلطان أي يعقوب يوسف فخلفه فيه تلميده ابن رشد » واكن مكانته عند 
السلطان ظلت وطيدة . 

ثم استتشهد الساطان أبو يعقوب يوسف في حرب الافرنج بالاندلس سنة 
مه (1184م) وخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المنصور فظل ابن طفيل 
بتمتنّع بالحظوة ني بلاط الموحدين » ولكنه لم يعش بعد ذلك صوى عام واحد 
اذ توفي في مراكش سنة ١4هم‏ (88١١م).‏ 

ومع أن مورختي الأدب والفلسفة قد ذكروا لابن الطفيل عدداً من الكتب 
والرسائل » فانه لم يصل الينا من آثاره سوى كتاب واحد هو قصة حي بن يقظانة. 

عناصر شخصيته وخصائصه 

هال ابن طفيل الى مخالطة الناس فتكسّب بالطب في أول حياته وتولى أعمال 
الدولة في القضاء والوزارة . وبلغ من محاسنته العامة أنه لم يشرح بنفسه فلسفة 


ين 


ارسطو ء بل أشار على تلميذه ابن رشد بذلك . غير أنه في فلسفته ( في رسالة 
حي بن يقظان ) سلك سبيلا” آخر : انه أحب أن يقطع الرجل الحكيم صلته 
بالعامة وأن ينفض يده من اصلاحهم . 5 

ولقد حاول ابن طفيل أن يوجد نظاماً فلسفيا يقصه خطوة خطوة ثم توفر 
على نااحية واحدة من الفلسفة : على النشوء الطبيعي وتطور التفكير في الانسان » 
وبيان كيف ان الانسان يتدرج بالتأمل والفكر في المعرفة من الاحاطة بما حوله 
من عالم المادة حنى يستطيع ان يتصل »؛ من طريق العقل » بالله ( لقد قصد ابن 
طفيل ان يتصل من طريق العقل بالله ولكنه عجر عن ذلك فانقلب الى التصووف 
ليعراف به الله ) . 

وأعجب ابن طفيل بابن سينا » فإن كتابه .حي بن يقظان كان وسيلة الى 
وبث الحكمة المشرقية الي ذكرها الشبخ الرئيس' أبو علي بن سينا ... وأن 
من أراد الحق الذي لا جمجمة فيه فعليه بطلبها وابلحد في اقتناتها » . وكذاك 
كان ابن طفيل معجباً بابن باجنّه . وقد وافقه ني أن العامة خطر على الرجل 
الفائق الفطرة . وكان ابن باجّه يحاول نفعهم ما أمكن » أما ابن طفيل فنفض 
يده من امكان اصلاحهم . 

وحاول ابن طفيل أن يعرف كل" شيء من العالم المادي وعالم العلل والاسباب 
بالعقل » ولكنه عجر عن ذلك لا أراد البرهان على وجود الله فانقلب صوفياً 
وعرف الله من طريق القلب . 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً وخخصوصاً في الناحية الطبيعية » وفي 9 علم 
الحياة ؛ على الأخص . ويبدو من رسالة حي بن يقظان أنه اطلع على اكثر ما 
خلتفه اليونان والعرب من الآثار الفاسفية اطلاع بصير ناقد . من أجل ذلك كان 
قديراً على الموازنة بين الآراء والمفاضلة ببنها . وكان من مشاهير أهل العلم 
والأدب . 

ومع أن فلسفة ابن طفيل كانت ماديّة الى اقصى حدود المادية » فانه هو 
شخصياً كان ديا تقياً , 
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أما اسلوبه فكان اسلوباً شائقاً » وهو يرمز في كتاباتهء ذلك لأن 
« التحكم بالالفاظ ‏ على أمر ليس من شأنه أن يلفظ بهء خطر ». 

رسالة حي بن يقظان 

يعالج ابن طفيل في هذه الرسالة معضلة” شغْلت بال الفلاسفة المسلمين ؛ 
ألا وهي صلة الانسان بالعقل الفعّال وبالله ... أما طريقة معابلدته لهذه القضضية 
فكانت بأن وصف لنا شخصاً وتحدا لم يعرف بيئة اجتماعية ولا تأثر بعاداتها 
ثم بيسن لنا كيف أن هذا ١‏ الوحد » قد توصل من تلقاء نفسهء وبغير معين 
سوى عقله هو » الى ان يعرف جميع ما .حوله من ادنى دكات الموجودات 
المادية الحسية إلى أعلى درجات الوجود العقلي . وقد عرض ابن طفيل ايضاً في 
هذه الرسالة لتقسيم العلوم . 
والقسصة اللحقيقية لا تمثل حياة فرد ولكنها تمثل تطور الانسانية في أدوارها 
المختلفة . 

نظائر هذه القصة 

هذه القئصة نظائر كثيرة ياسم حي بن يقظان أو أبسال وسلامان. على 
أن ابن طفيل هو الذي جعل من هذا الاسم وحي بن يقظان » ومن هذين 
البطلين وأسال وسلامان » قصة تامة وعالج فيها موضوعاً فلسفيآ كاملا . 

(أ) لحنين بن اسحاق قصة سلامان وأبسال » نقلها من اليونانية . 
وهي قصة ملك حكم اسمه هرمانوس بن هرقل رغب في أن يكون له 
ولد ولكنه كان يكره مباشرة النساء . فعرض عليه وزيده المحكيك أن يأخعل 
شيئاً من ماء حياته ثم يمجعله ي اناء ويرييه فيخرج له ولد ... ففعل . فلما 
رزق ولداً على هذا الذكل سماه سلامان » وطلب له مرضعة اسمها 
ابسال . فلما كبر الولد تعلق بابسال واشتغل ببا عن تدبير الملك وطلب 
الحكمة ... 1 

( ب ) واورد ابن الاعراني قصة رجلين وقعا في الأسر ء أحدهما مشهور 
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بالخير واسمه سلامان والآتر مشهور بالشر اسمه ابسال. ففّدي سلامان 
لشهرته بالسلامة وأنقذ ... واما ابسال فلشهرته بالشر أسر حتّى هلك . 

(ج) لابن سينا قصة مؤداها أن سلامان وابسالا” كانا اخوين شقيقين » 
وكان ابسال اصغرٌهما سنا وقد تربى بين يدي أخيه ونشأ صببح الوجه عاقلا" 
متأدباً عالاً عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان ... فلما أبى عليها أرادت 
التغرير به ولكنه سّلم . غير أنها دبرت قتلة بالسم . فحزن سلامان على أخيه 
أبسال واعتزل الملك وتعبد فألهمه الله الحقيقة فسقى امرأته ومن ساعدها على 
هلاك أبسالر السم . 

هذه قصص كلها محكية على سريل الرمز » فسلامان ( في القصة الثالثة ) 
مثّل” للنفس الناطقة » وأبسال مثل للعقل النظري .. وامرأة سلامان القوة 
البدنية الأمارة بالشهوة والغضب ... 

( د ) وهنالك قصة أخرى لابن سينا هي قصة و حي بن يقظان » » حاصلها 
أن رجلا" شيخاً خرج سائحاً من مدينة بيت المقدس ليرى عجائب صنع الله في 
العام . وي هذه القصة زهد.وتصوف ورمز كثير ثم نقمة على اكار طبقات 
البشر . 

(ه)أما حي بن يقظان للسهتروردي المقترل مه م - 1141 م) 
فتنطوي على سياحة روحية : يتحخيل السهروردي نفسه فيها طائفاً يين مغرب 
الأرض ومشرقها وبين الأرض والسماء ثم يشرح في تلك السياحة حالا” من 
الوصول ( الاتصال بالالوهية ) . 

رسالة حي بن يقظان : سبب تأليفها 

إن صديقاً سأل ابن طفيل شيثاً من أسرار الحكمة المشرقية اللي ذكرها ابن 
سينا من الكشف عن حقائق و الوجود وما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور في طور الولاية : . وقد احب ابن طفيل أن محدث الناس عن الله رمزاً 
فيقول : :اذ لا نجد في الالفاظ الحمهورية ولا في الاصطلاحات الخاصة 
اسماء” تدل على الشيء الذي يسشاهد به ذلك النوع من المشاهدة » . 


فل 


م ضر ب ابن طفيل لنا شل" الذي يدرك هما بعد الطبيعة » يثاقب فكرم 
ومثل الذي يدرك ذلك بالكشف والمشاهدة فيقول : 

« فتخيئل” حال من خسلق مكفوف البصر الا أنه جيد الفطرة » قوي 
الحدس. فنشأ مذ كان » في بلدة من البلدان» وما زال يتعرف اشخاص الناس 
بها » وكثيراً من أنواع الحيوانات وابلحمادات وشكل المدينة ومسالكها وديارها 
وأسواقها » بما له من ضروب الادراكات الأخر حتى صار عشي ني تلك المدينة 
بغير وكيل ... وكان يعرف الآلوان وحدها بشرح اسمائها .. 

ثم انه بعد أن حصل على هذه الرئبة ‏ فتح بصره .. فمشى في تلك 
المدينة كلها ... فلم يحد أمراً على خخلاف ما يعتقده ... غير أله حدث له 
أمران عظيمان أحدهما تابع للآاحر وهما : زيادة الوضوح . 0 

« فحال الناظرين الذين لم يصلوا الى طور الولاية هي حال الأعمى الاولى .. 
وحال النظار الذين وصلوا الى طور الولاية ... هي الحالة الثانية », 

.... لقند الفلسفة والفلاسفة 

يقول ابن طفيل : 

كان التأليف الفلسفى معدوما في المغرب ء ونخصوصآ في ١‏ ما وراء الطبيعة 6 
لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد . ومن ظفر بشي منه لم يكلم الناس الا 
رمزاً ( وا من الفقهاء والعامة ) ولأأن الاسلام منع اللحوض في نتائج المكاشفة . 

م شاع لمنطق وشاع معه علم الكلام + ولكن لم يصل الى. لغرب من كتب 
المشارقة وكتب البونان ما يتقح الغلة ( ف الكشف والمشاهدة ) ولا نشأ في 
الأندلس نفييها أحدٌ من ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجنّه . 

ولم تكن الفلسفة اللي وصلت الى المغرب من كتب ارسطو وافيةٌ باكراد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالله وحقيقة المشاهدة والحضور في طور الولاية. 

وم تكن كتب الفارالي ايضاً وافية بالمراد » وكان اكثرها في المنطق . أما 
ما كان منها في الفلسفة الخالصة فكان كثير الشكوك والاضطراب » وخصوصاً 
في ها يتعلق بالخلود بعد الموت . زعم الفارالي في كتاب « الملة الفاضلة » ( آراء 
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أهل المديئة الفاضملة ) أن النفوس الشريرة تخلّد في العذاب . ثم صرح في 
« السياسة المدنية 6 انها منحلة وصائرة الى العدم » وأنه لا بقاء الا التفوس 
الكاملة . ثم وصف في «كتاب الأخلاق » شيئاً من أمر السعادة الانسانية 
وأنها ائما تكون ني هذه الدار ... هذا مع ما صرح به من سوء معتقده 
في النبوة وأنها بزعمه للقوة الخيالية » وتفضيله الفلسفة عليها ... 

وكتاب «الشفاء » لابن سينا لا يفي بالغاية الي يتطلب الناس الحكمة 
المشرقية من أجلها . وتكفل ابن سينا بشرح كتب ارسطو ولكن لم يعتن 
بكل ما جاء فيها . وني كتاب الشفاء اشياء" لم تبلغ الينا عن ارسطو . ومن 
قرأكتب ابن سينا فعليه ان يتفطّن لباطنها » وإلا فهو لايصل الى الكمال . 

وقد بلغ الحلااج وابو يزيد" البتسطامي وغيرهما في التصوف حال 
المشاهدة والكشف . ولكن لم يكونوا ممن حذقتهم العلوم » فقالوا في تلك 
الحال بغير تحصيل وباحوا بما رَأَوْا تصريحاً » وأوهموا الناس امكان حلول 
الله ني البشر. قال الحلاج : «أنا الح ... وليس في ابليبّة إلا اده . 
وقال ابو يزيد البسطامي : وسبحاني ما أعظع شأني » !.. 

وبلغ الغزالي في التصوف حال المشاهدة أيضاً » ولكن لم يبح بمثل ما 
باح به الحلااج والبسطامي » اذ كان ممن أدّبتهمة المعارف وحذقتهم العلوم . 
ولذلك لم يزد بعد وصوله الى هذه الخال على ان ثمثل يبذا البيت : 

وكان ماكان مما لست اذكره فظن خيرا ولا تسأل عن الخير. 

ويأخل ابن طفيل على الغزالي انه بنى كتبه على عقلية الجماهير . ثم هو 
برْبط في.موضع ويحل” في آخر» ويكفتر بأشياء” ثم يتتحلهاء . فمن 
جملة ما كفر به الفلاسفة » مثلا” » الكارهم لحشر الأجساد واثباتهم 
الثواب والعقاب للنفوس خاصة . ولكنه عاد فقال في أول كتاب الميزان 
إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد الصوفية على القطع . بعدئذ أعلن في «المنقذ » 
ان اعتقاده كاعتقاد الصوفية . والغزالي كثير الرمز والاشارات في كتبه » 
حى انه لا ينتفع بها الا من وقف عليها او سمعها منه او كان معدا لفهمها 
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بالفطرة الفائقة . ومن اضطرابه قولّه في أصتاف الواصلين البالغين حال 
الكشف ‏ [نهم وقفوا على ان هذا الموجود (الله) متصف بصفة تناني 
الوحدانية المحض . 

على ان ابن طفيل يمتدح نظرية الغزالي في الشلك » ويقول : فان من 
م يشلك لم ينظر ؛ ومن لم ينظر لم يمبصر » ومن لم يبصر قي في العمى والديرة . ء. 

ويدار ابن طفيل ان ابن باجّه بلغ رتبة (الاتصال العقلي ٠‏ ' ولكن 
بطريق العلم النظري والبحث العلمي لا بطريق الذوق والمشاهدة الذي 
عابه ابن باجنّه على الغزالي . فابن باه يعتقد ان فهم -حقيقة الوجود يكون 
بالعقل والتفكير لا بالتأمل ( الخيالي ) واماتة الحواس”. غير انه لم يفسر 
هذه المرتبة الي عرفها . 

وم يكن في زمن ابن باجنه في الأندلس من هو اثقب ذهنا وأصح 
رويّة منه» ولكنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه . واكثر كتبه ناقصة 
او وجيزة العبارة او معقدة التركيب . ولقد كان وقته يضيق عن ترتيب 
عبارته على وجهها الأكمل . 

وابن طفيل لم يلق ابن باجنه شخصيا . 

وهنالك نفر من اليكماء عاصروا ابن باجّه » وقيل 1 هم كانوا في 
مثل حرجته ولكن لم ير ابن طفيل لهم تأليفاً م يقول ابن طفيل : «وأما 
من جاء بعدهم من المعاصرين لنا ( كابن رشد مثلا") فهم بعد في حد” 
التزايد او الوقوف على غير كمال » أو ممن لم تصل الينا حقيقة امره 6 . 

.... تولد حي بن يقظان 

جعل ابن طفيل مولد سحي بن يقظان في جزيرة من جزائر الهند عند 
خط الاستواء » لأن خط الاستواء أعدل بقاع الأرض فلا تاوت فيه 
الحرارة كثيراً بين الشتاء والصيف وبين الليل والنهار ؛ ثم جعله يتولند 
تولداً طبيعياً مرتجلا” : فان طيئة في أرضص تلك ابزيرة مخمرت على 
مر السئين وامئزجت فيها العناصر الأربعة (الحرارة والبرودة والرطوبة 
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واليبوسة ) امتزاج تكافرٌ وتعادل حتى أصبحت مستعدة لقَبول الحياة . 
حينئذ تعلق بها الروح الذي هو من أمر الله ودبّت فيها الحياة . وما زالت 
هذه الحياة تدب في هذه الطيئة المختمرة على ترتيب مخصوص حى نلق 
فيها جنين ما زال ينمو ويكتمل حى انشقّت عنه الطينة بشرا سوياً . 

.... منشأة وأدوار حياته 

كان حي بن يقظان عحتاجا الى عناية أولى » فاتتفق أن كان في الحزيرة 
ظبية فقدت طلاها ( طفلها )» فحضتته . واهم” ابن طفيل بالحياة العقلية 
لحي بن يقظان فجعل حياته سبعة أدوار سماها أسابيع ‏ كل" اسبوع سبع 
سنوات -- فتم التطور العقلي لحي بن يقظان في تحمسين عاماً . 

الاسبوع الاول : ربّت الظبية في هذا الدور حي بن يقظان . في هذا 
الدور تعلم حي بن يقظان محاكاة أصوات الحيوان وألف عدداً من الحيوانات 
وتعلم مئها سئّر عورته (بريش الحيوان وبورق الاشجار ) واستعمال 
العصا في الدفاع عن نفسه وعن قوته . 

الاسبوعان الثاني والثالث : في مطلع الدور الثاني مانت الظبية فحاول 
حي ابن يقظان ان يعرف سبب موتها فشق صدرها ووصل الى القلب 
واستتتج أن الروح تكون في القلب » فاذا غادرته يرد المسم وهداً (مات ). 
في هذا الدور المزدوج تعلم حي بن يقظان حفظ النار ( الي كان قد حصل 
عليها من شجيرات وقعت عليها صاعقة ) وتعلم منافعها في الانارة والدفء 
والطبخ وني هرب ال حيوانات الضارية منها . ثم انه ربط بين حرارة النار 
وبين الحياة » وأن هذه الحياة موجودة في جميع أجناس الحيوان مهما 
اختلفت في أشكالها. وأن مركزها في القلب » وهي الي تجعل الاذن 
تسمع والعين تبصر الخ . وتعلّم في هذا الدور ينبا استعمال الأدؤات 
المختلفة وبناء الأكواخ والاكتساء يجلود الحيوان » كما تألف بعض الحيوانات . 

الاسبوع الرابع : في هذا الدور أدرك حي بن يقظان العام الطبيعي 
وخصائصه فأدرك أن الاسجسام ذوات امتداد وثقل وحركة مقتسّرة » وأن 


نل 


الحيوان يزيد على اللحماد بالحركة الارادية ( وللنبات أبضاً نوع من الحركة ) . 
وعرف كذلك الصورة والادة » وأنهما متلازمتان في عالمنا » وأن بعضص 
الاجسام يحختلف من يعض بالصورة لا بلمادة . 

ثم عرف أن تبدال الصور على المادة لا بد له من محدث واحد خارج عن 
الاجسام الي يفعل فيها » هو الله . 

الاسبوع الخامس : عرف حي في هذا الدور أن السماء والكواكب أجسام ؛ 
وأن البكاء ( مجموع العام ) متناهية لأننا جم ) وأنها كروية. وأن العالم 
جملته نحدّث. وبا أن حركة الاجرام السماوية لا نباية لها ولا انقطاع 
فلا يمكن أن تكون منبعثة منها نفسها ( لأذكل حركة منبعثة من جسم متتاهية” ) 
فلا بد لها من لاك ليس في في جسم . . فمحددث العالى ومحرلك الكواكب هو الله 
المئزه عن صفات الاجسام وعلة العام السابقة على العالم بالذات لا بالزمان . 
والله قادر مريد مختار حكيم بريء من جميع نواحي التقص . 

الاسبوعان السادس والسابع :قي هذا الدور المردوج بلغ حي بن بقغلان 
أشسُد"ه ( الاربعين من مره ) وقصّرجهده على معرفة الله. واكنة تحر عن 
أن يعرفه بحواسّه وعقله كما عرف الموجودات المادية والمتعلّقة بالمادة 
(كالاسباب والعلل والصورة والروح ) . 

اعتقد حي بن يقظان أن نفسه غير محسوسة (لأنها ادركت أشياء غير 
محسوسة ) . غير أن نفسه الآن متصلة بجسده فلا يمكن أن تدرك الله البريء 
من كل اتصال عادة . غير أنها اذا فارقت البدن أمكنها حينثذ أن تدرك الله . 
وحاول حي أن تطح نفسله ابلسدة وين فلجأ الى نوع من الرياضة يغنيه 
حيناً من الزمن عن_الاستجابة الى حاجات البدن ويجعل حال نفسه أقرب الى 
حال الكوا كب الي اعتقد أنها أقرب الى الموجود الاول وأنها ترى الموجود 
الاول ٠‏ تبه حي بالكواكب في الأمور التالية الثلاثة : 

(أ) اجتزأ بالضرورثئي من الطعام والشراب (لأن الكواكب لا تأكل 
ولا تشرب ). 


أفرت 


(ب)جعل يدور في الحزيزة (لأن الكواكب تدور ) . 

(ج) جعل يديم التفكير في الموجود الاول . 

بهذه الرياضة المجهدة ضعفت حواسه واستطاع هو أن يستغرق بفكره 
في التأمل العقلى حّى كان ينسى كل ما حوله » ثم ينسى نفسه ايضاً . فاذا فعل 
ذلك وغابت عن ذكره وفكره السموات والأرض وما بينهما وجميع الصور 
الروحانية والقوى اللسمانية وتلاثى الكل واضمحل » ولم يبق الا الواحد 
الحق الموجود » الثابت الوجود » ففهم كلامه ؛ ولم بمنعه من فهمه انه كان لا 
يتكلم ولا يعرف الكلام . وكان كلما استغرق في حالته هذه شاهد ما لا عين 
رأت ولا اذن سمعت ولا خطر على قلب بشر » ( وهنا يذكر ابن طفيل ان 
هذه الحال لا يمكن ان توصف الا رمزاً ومن طريق التمثيل » فيقول ) : 

و فشاهد حي بن يقظان عوالم بريئة” من المادة : 

وشاهد الفلك الأعلى ذاتاً بريئة من المادة ليست هي ذات الحق ( الله ) 
ولا هي نفس الفلك » ولكنها ليست غيرهما ايضاً . وشاهد ان ذات الحق 
منعكسة في ما دوها من الافلاك ‏ ابتداء من فلك النجوم الثوايت المجاورة 
. للفلك الأعلى حبى فلك القمر المجاور لأرضنا كما تنعكس الصور في المرايا 
المتقابلة » . 

مام القصة وطبقات الناس 

كان ني جزيرة مجاورة بلزيرة حي بن يقظان رجلان اسم احدهما أسال” 
وامم الآخرسلامائ ؛ وكان قد وصلت الى هذه انزيرة مللة من الملل الصحيحة 
المأخوذة عن الأتبياء 2 . 

اما سلامان فكان حاكم الحزيرة وكان يفهم الدين حق الفهم ولكنه كان 
يأخمل بظاهره ويجاري العامة في أعمالهم الدينية ( لأنه كان حاكماً ) : كان ابعد 
عن التفكير العميق في الدين وأقرب الى مخالطة العامة. وأما أسال فكان صديقاً 


. " يظهر بوضوح أن ابن طفيل يقصد مبذه الملة و الإسلام‎ )1١( 


نفل 


لسلامان وكان يفهم الشريعة مثله فهمآ صحيحآء ولكن" كان به طبع العزلة 
والانفراد والتفور من العامة وسحب التفكير ني أوامر الدين وطلب اويل 
للفرائض والعبادات . 

هجر أسال" جزيرته وطلب العزلة في جزيرة اتفق ألما ابتزيرة الي تولد 
فيها حي بن يقظان . والتفي.حي بأسال ثم تفاهما بعد أن كان أسال قد علّم حينا 
اللغة ؛ وأخبر كل واحد منهما صاحبه بما وصل اليه من أمر الله والعالم . ولقد 
عسّجيا كلاهما من ان الغاية ابي وصلا اليها من « طريق الفهم الصحيح للدين » 
ومن وطريق التفكير » كانت واحدة. 

ولما علم حي من أسالٍ حال سكان اللزيرة الأخرى وما هم عليه من ابخهل 
والحرافات أحب أن يذهب اليها يفضي لأهلها بما عرفه هو وأسال من اق . 
فقال له أسال ان ذلك غير ممكن لأن اكثر الناس بمازلة المتوان غير الناطق » 
وأما حالما هما فحال واصحاب الفطرة الفائقة » . 

ولمالم يستطع حي ان يفهم من أسال ذلك ( لانه لم يسبق له أن رأى بشراً ) 
انتقل الصديقان اكديدان الى تلك الحزيرة واجتمعا بنخبة أهلها من اصدقاء 
أسال وسلامان ومن المعترّف لهم في الحزيرة بالتقدم والفهم . فلما اخذ حي' 
وأسال بكشف الحجاب عن التقيقة أمام هولاء كاد هولاء أن" يثوروا بهم. حيتئذ 
ند ما على عملهما وتأسفا على ان تكون هذه حال « الخاصة » في تلك الخزيرة » 
فما بالك حال العامة ! 

حينئل ذهب حو بن يقظانٌ وأسال الى سلامانٌ فاعتلرا له » ثم انثنيا الى 
أهل المزيرة واوصياهم بأن يظلُوا على ذلك النوع الذي ورثوه من العبادة 
عن آبائهم . ثم الهما اعثرفا ( فيما بينهما ) بأن العامة لا ينفعها الا « اشكال 
العبادات »6 الي جاء بها الانبياء وأنه لا يجوز للعامة غير ذلك » اذ لا يقدر 
اولك العامة على ادراك الحقيقة ولا على التفكير لأنفسهم . 

بعدئذ رجع حي بن يقظان وأسال الى جزيرتبما وأخخذا ني العبادة . ثمانأسالا” 
ترك طريقته القديمة في العبادة وتبع حوب بن يقظان في العبادة العقلية . وظلا” 


زنك 


كلاهما على ذلك حبى اتاهما اليقين ( حتى ماتا ) . 

أشخاص القصة 

في هذه القصة خمس طبقات من الناس : 

)١(‏ ذوو الفطرة الفائقة المستغنون بعقلهم عن كل تعليم ( وثلهم .حي 
ابن يقظان ) . 

)١(‏ ذوو الفطرة الفائقة الذين اتفق أن كانوا في بيئة اجتماعية ففهموا 
من الدين أكثر مما فهمه سائر أهل بيثتهم » ولكن تربّتهم الاجتماعية أدخلت 
على فطر”هم الفائقة شيئاً من النقص قصسر بهم عن رتبة الطبقة السابقة ( ويمثل 
هولاء أسال ) . 

(") خخاصة العامة وهم الذين يدركون الأمور احراك أهل الفطرة الفائقة 
قاء ولكتهمٍ يوثرون أحوال الدنيا على الاعتزال ثم يسلكون بينهم وبين 
أنفسهم سبيلا” وبينهم وبين الناس سبيلا” آخر (وعثل هولاء سلامان ) . 

( 4 ) المتميترون من العامة » وهم جماعة قليلة العدد من العامة نالوا قسطاً 

من العلم فظنوا أنهم قد ارتفعوا فوق سائر العامة وهم في اللقيقة لا يزالون 
منهم الا ني ظاهر أتماهم ( وتثلهم النخب الذين اجتمع بهم حي" بن يقظان برفقة 
أسال في جزيرة سلامان ) . 

(ه ) اللحمهور الغالب » وهم أقرب الى الانعام منهم الى البشر . 

مجمل فلسفة ابن طفيل 

فلسفة ابن طفيل موجودة كلها في قصة حي بن يقظان ومدارّجة هناك 
حسب التطور الصاعد للعقل البشري : 
- أولا" ‏ نظرية المعرفة : 

تكون المعرفة عند ابن طفيل من طريقين : من طريق الحواس الخمس 
بالاختبار وتكرار التجربة والمقارنة ( فيما يتعدّق بالاجسام ) ؛ ومن طريق 
الذات (النفس ) بالحدس غير المتصل بالحواس ( فيما يتعلق بالمدارك 
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والموجودات البريثة من المادة ) » أي بالاستدلال على الصانع من مصنوعاته 
وعلى الاسباب من الصور الحادثة (كما نستنتج وجوة النجار من وجود 
التزانة ) . والإشراق عند ابن طفيل من الحدس » ولكته خاص” بلوي 
الفطرة الفائقة . 
٠‏ ثائيآ ‏ الرياضيات : 

ابن طفيل مهندس وعالم فلكي » ولقد بى آراءه في الفلك على المندسة . 
يرى ابن طفيل أن كل جسم متناه لأنه قد قُرضت فيه الحطوطة (لأنه محدود 
بأجزاء من الخطوط ) » ولآن كل جمم لا تُفرّض فيه الخطوط باطل (لا 
مكن أن يوجد أجسام لها أضلاع غير متناهية ) . وعلى هذا تكون الاجرام 
السماوية متناهية » وتكون السماء نفسها ( العالم يجملته ) متناهية . 

وشكل العالم كروي . ودليل ابن طفيل على ذلك أن الكواكب الي تطلع 
من المشرق وتغيب في المغرب (ني رأيه ) اذا طلعت على سمت الرأس (أي 
عمودية على خط انحناء الرأس ) كانت الدائرة الي تقطعها تلك الكواكب في 
السماء أكبر من الدوائر التي تقطعها الكواكب الي تطلع عن اليمين أو الشمال. 
ثم ان الكواكب اذا طلعت معا ( ولو كانت تسير في أفلاك مختلفة ) فانمها 
تغرب معا أيضاً . 

والشمس كروية » والأرض كروية . والشمس أكبر من الأرض كثيراً . 

وترك ابن طفيل رأي بطليموس القائل بأن الافلاك متداخلة ( ذات مراكز 
متعددة ) الى رأي ارسطو القائل بأن الافلاك متمركزة ( ذات مركز واحد) ؛ 

وقد ظل ابن طفيل يعتقد أن للنجوم نفوساً وأنها تعرف الله ؛ وأن العالم يشبه 
انساناً كبيرا » وأن ما فيه من ضروب الافلاك المتتصل بعضها ببعض هو بمازلة 
أعضاء الحيوان . 

ثالثاً ‏ الطبيعيات : 

يرى ابن طفيل الحرارة ثلائة أسباب ؛ الحركة وملاقاة الأجسام ( الاحتكاك 
والاضاءة ( الاشعاع ) . أما الاجسام الي تقبل الحرارة فهي الأجسام الكثيفة 
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غير الشفافة . من أجل ذلك يلاحظ ابن طفيل ان طبقات المحواء العليا أبرد 
من طبقاته السفى لأن الحرارة لا تسخّن في رأيه الحواء” مباشرة » بل هي 
تسخن الأرض اولا” ثم تشع الحرارة من الأرض الى الهواء . وكذلك لاحظ 
ابن طفيل ان الاشعاع اذا كان على مسامته رووس الناس (اي اذا كان على 
زوايا قائمة ) كانت الحرارة الي تصحبه أشد » لأن كمية الاشعاع الي تصل 
إل الأرض عند المسامتة تكون أعظم . 

وأشار ابن طفيل الى « انكسار النور » ( عند مروره تي المواء ) اذ ذكر 
أن نور الشمس يضيء من الأرض قسمآ أعظم من نصفها . 

وهو يقول بالنشوء المرنجل وبتطور الاحياء » فان جنس الحيوان وجنس 
النبات متفقان في الاغتذاء والنمو . الا ان الحيوان يزيد على النبات بفضل الحس 
والاحراك . وربما ظهر في النبات شيء شبيه به » مثل نحرك عروقه الى جهة 
الغذاء واشباه ذلك ؛ فظهر له انا التبات وإليوان ذي 2 واحصد بسبب 
شيء واحد مشر كه بينهما هو في أحدهما ام واكمل» وي الآخر « قد عاقه 
عائو تق » عن بلوغ ما بلغ اليه الحيوان . 

ويرى ابن طفيل أيضاً أن نشأة الانسان تخضع في تطورها لعوامل طبيعية 

ل ا ا يي 
عليه ضرورةٌ . ثم ان النربية الاجتماعية تربية مصطنعة لا توافق طبيعة البشر » 
ولو ان البشر تثركوا ينشأون نشأة فطرية حرة (كالي نشأ عليها حي بن يقظان ) 
لكانت حالهم العقلية أعلى مما هي عليه اليوم . 

ركان ابن طفيل لا بزال ينقد أن القلب أعظم ما في ابمسد وأنه مسكن 
الروح . اما مرد” الحواس” فكان الى الدماغ » «على الطرق الي تسمى عصباً . 
ومنى انقطعت تلك الطرق أو انسدت تعطل فعل ذلك العضو ؛ الذي يتصل 
بالدماغ » من طريق العصب المقطوع . والاعصاب تستمد الروح من بطون 
الدماغ . لآن الدماغ موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة .. 

وني قصصة حة بن يقطان دلائل كثيرة على أن ابن طفيل اشتفل بالتشريح 


ف 


كثيراً وكان فيه بارعا . 

رابعاً : ما وراء الطبيعة : 

العالم عند ابن طفيل متناه محدود ' لأنه جمم » وهو على شكل الكرة . 
والعالم حدث بمعنى أن له فاعلا” ؛ إلا أنه قديم ققدم فاعله . وهو متأخمر عن 
فاعله بالذات فقط لا بالزمان (أي ليس بين وجوده وبين وجود فاعله زمن 
كثير ولا قليل ) . والعالم لا يمكن أن ينعدم » ولكن يمكن أن يتبد ل من صورة 
الى صورة . 

ابلنانب الالمي 

ابن طفيل معز لي الرأي في الله » فالله واحد قادر عالم بما صنع تار لما يشاء » 
لكنه لا يمكن أن بحس" ولا أن يتخيّل لأن التخيل ليس سوى إحضار 
المحسوسات بعد غيبها . والله ذو عناية بالعالم كللّه . وابن طفيل من أتباع أبي 
الهذيل العلا'ف في صفات الله يراها راجعة كلها الى جقيقة ذات الله » وأن 
عام لها ( بنفسه ) ليس زائداً على ذاته » بل هو علمه بذاته ؛ وعلمه 
بذاته هو ذاته . ولكن ابن طفيل يورد ني الله أموراً مجموعة من الأفلاطونية 
والارسطوطاليسية والمذهب الاسكندراني ومن التصوّف » فهو يقول عن الله : 
اذ هو الموجود المحض الواجب الوجود بذاته » المعطي لكل وجود وجوده ». 
فلا يوجد الا هو. وهو الكمال وهو التمام » وهو الحسن وهو البهاء » 
وهو القدرة وهوالعلم» وهو هو. وكل كمالويهاء فانما يصدر عنه ويفيض منه. 
ثم اننا نجد ابن طفيل أشعرياً في مثل قوله : خلق الله كل شيء لمنفعة مقصودة 
منه ؛ وهو يعرفكل" شيء : ولا يعزب عنه مثقال ذرة في : السموات ولا 
في الأرض ؛ ولا أصِغدُ من ذلك ولا أكبر الا في كتاب مبين 6. 

ورأي ابن طفيل في النبوة يقرب من رأي المعتزلة ثم يبعد متطرفآ » فالاسلام 
عنده هِلّة صحيحة » ولكنّها ملّة تحاول أن تمثّل الموجودات الحقيقية بالأمثال 
المضروبة الي تعطي خيالات تلك الأشياء وتثبت رسومها في النفوس » حسبما 
جرت به عادة الحمهور . والرجل الفائق الفطرة » عند ابن طفيل» مستغن عن 
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لنبوة بها وهب من العقل . ثم ان ابن طفيل يلوم الفارابي” لأن الفارالي « صرح 
سوء معتقده في النبوة وقال إنها للنوة الحيالية للبشر وفضل الفلسفة علسيها . 

والنفس عند ابن طفيل غير الروح الي هي مبدأ الحياة ؟) إنها الذات 
الملدركة العاقلة في الانسان » وهي خالدة لا تبيد ولا تفسد . 

غير أن التفس الانسائية لا تسعد بعد مفارقة البدن الا اذا كانت قد عرفت 
السعادة قبل مفارقته . والسعادة هي الاتّصال بالله ودوام مشاهدته . 

فاذا سعدت النفس الانسانية باتصاا بالله في هذه الدنيا ثم وافتها المنون 
وهي على هذا الاتصال ‏ استمرت سعادتها وبقيت «في لذة لانهاية لما 
وغبطة وسرور وفرح دائم ». اما من حرم المشاهدة ثم وافاه الموت وهولا 
يزال محروماً منها بقي في عذاب طويل وآلام لا نباية لها . على أن النفس 
الانسانية قد تستطيع بعد الموت أيضاً ان تتخلص من شقاتها السرمدي فتشاهد 
الله من جديد حسب ما فيها من استعداد لذلك » أو أن تبقى في ذلك الشقاء 
الى الأبد . 

أما النفوس اليهيمية فلا لود لها وهي لا تشعر بوجود ذلك الموجود الواجب 
الوجود ( الله ) ولا تتم فده » ذلك لآنها لا تعرفه حبى تشتاق إليه . هذه حال 
البهائم غير الناطقة كلها » سواء” أكانت على صورة الانسان او لم تكن . 

أما العامة فاهم لا يستطيعون أن يعرفوا السعادة في الدنيا حبى يعرفوها في 
الآخرة . فعلى العامة أن يتمسكوا بظاهر الشريعة حتى تَصلُحَ حالهم في الدنيا » 
ثم اذا ماتوا كانت انفسهم في أمن : لا ينالها عذاب ولكن لا تعرف السعادة ؛ 
فمرتبة العامة في ذلك مرتبة البهاتم . 

والعامة اذا حاولوا معرفة الله في الدنيا لم يستطيعوا أن يعرفوه الا معرفة 
ناقصة ؛ فاذا ماتوا بعد الحصول على تلك المعرفة الناقصة حصل لهم الشوق اليه 
وقصّرت بهم معرفتهم عن الوصول فأصبحوا في شقاء داتم . 

خامساً : الفلسفة العملية : 

يتألف المجتمع من فرقين غير متساويين من الناس : من العامة» وهم الكثرة 
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المطلقة في المجتمع ؛ ثم من الخاصة وهم قالّة من ذوي الفطرة الفائقة . والعامة 
أيضا تنقسم بدورها ايضاً فرقين غير متساويين : جمهورًا غالب » وهم أيضاً 
بدورهم ار ثم نخبة أقربٌ ,الى الفهم والذكاء من جميع الناس ؛ وهم 
بطبيعة الخال قلّة . 

ومن خخصائص العامة عند ايبن طقيل ابحبن عن التفكير المستقل والتعلق بما 
يدين به المجموع » وهم يتمسكون دائماً بظاهر الأمور » ويقيدون انفسهم 
بالألفاظ » وقلما سن . وهم شديدو الإيمان بالأشخاص 
لا بالمبادىء فاذا اعتقدوا بشخص تبعوه خطأ او صوابآً لأنهم قلّما يستطعون 
فهم المبادىء . 

اما الخاصة من ذوي النطرة الفائقة فهم أهل التفكير » ولذلك كانوا فيما 
يتعلق بالدين « أشد" غوصاً على الباطن واكثر عثورا على المعاني الروحانيسة 
وأطمع” ني التأويل » وأميل الى الغزلة والانفراد عن العامة. والخاصة أميل الى 
التفكير والعبادة العقلية منهم الى الشرع والعبادات الشرعية . 

وهكنا جلك أنفسنا أمام هذه القضية : 

أي أفضل : 1 لفرد ذو الفطرة الفائقة أم جمهور العامة ؟ وابن طفيل؛ كاين 
باجه من قبل وابن رشد من بعد » يفضل الفرد ذا الفطرة الفائقة 

ويلحق بموقف ابن طفيل من الخاصة والعامة موقفه من الحكمة والشريعة . 

أما الحكمة أو الفلسفة فمدلولها معروف . وأما الدين عند ابن طفيل فليس 
سوى وانرع, اجتماعي للعامة : «فإن حقّ اكار أتلدمهور من الانتضاع بالشريعة 
إنما هو في بحياتهم الدنيا ليستقهمّ ( لكل فرد ) معاشه ولا يتعدى عليه سواه في 
ما اخشص" هو به . 

وللدين ظاهرٌ وباطن » والدين يشر ب للناس أمثلة فقط » هي الات 
الحقائق الوجودية . فان يد الله عل وجل ولملائكة والثوابة واليقاب 
ألفاظ » ولذلك قال ابن طفيل طفيل : ولم يشلك اسال” ف أن جميع الاشياء الي 
وردت في شريعته من أمر لل عز وجل وملائكتو وكتر ورسله واليوم الآتجمر 
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وجنته وناره انما هي أمثلة هذه الأشياء الي شاهدها حي بن يقظان . وكذلك 
الصلاة والزكاة والصيام والحج أعمال ظاهرة فقط . 
وابن طفيل يفضل معرفة حي بن يقظان ( من حلريق العقل ) على معرفة 
أسالر ( من طريق الدين ): ان أسالا” الاستمع موحي بن يقظان ها سمم الفتح 
بعك قلبه وانقدحت ثار خختاطره وتطابق عنده المعقول والمنقول وقربت عليه 
طرق التأويل . ولم ببق عنده مُشكلثفي الشرع إلا تبيّن له » ولا مسُممْلق إلا 
اتفتح » ولا غامض الا اتّضح ... فالنزم خخدمئّه والاقتداء به والأخدّ باشارته 
فيما تعارض عنده من الأحمال الشرعية الي كان قد تعلمها فيماته . من هنسا 
هنا استنتج ما يل : 
أ ان حي بن يقظان الذي لم عرفو الأنبياء ولا سمع ما جاعوا به استطاع 
بعقله وحدّه ان يصل الى مآ اتى به الأنبياء انفسهم من عند الله . 
ب ان الأمور التي شاهدها حي بن يقظان على هذا النحوكانت اوضح من 
الأمثلة التي ضربها الأنبياء للتعبير عن هذه الأمور نفسها . 
ج إن أسالا” كان يرى في الشريعة أمورا مشكلة ومستغلقة وغامضة » 
فلما سمع من حي بن يقظان ما سمع اتضح له مالم يكن واضحاً عنده 
من قبل في الشريعة . 
دان أسالا” كان يستشير حوب بن يقظان في الأحمال الشرعية الي كانت 
متعارضة ثم يتبعم رأيه وتأويلها . 
ومع أن حي بن يقظان يعود فيسأل أسالاة عما جاء في الدين فيراه في -حقيقته 
القصوى غير الف ا رآه هو بعبن ذاته » فانه يستغرب ان يضخ الأنياء الدين: 
لبشر في هذا الثوب اللفظي الذي يخالف ظاهره باطنشه . ولكنه بعدئذ يرى 
أن الانبياء على حق لأن جمهور الناس لا يستطيعون فهم حقائق الأمرر » 
وان الأنبياء قد خاطبوا الناس على قدر ما فهموا لا على قدر ما يجب أن يعلموا . 
الا ان ابن طفيل يفضل العبادة العقلية . الي عرفها حي بن يقظان مستقلا” 
عن كل تأثير آخخَرٌ ‏ على العبادة الشرعية الي وضعها الآنبياء للناس . وذلك 
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ظاهر في قوله عن حي بن يقظان وأسال بعد أن يثسا من إصلاح الناس ورجّعا 
الى جزير جما : 
« وطلب حر بن يقظان مقامّه الكريم” بالنحو الذي طلبه اولا” حتى عاد 
اليه . وأقتدى به أسال” حبى قرب منه او كاد » . 
من هنا يتبين لنا بوضوح ان العبادة العقلية ‏ ني رأي ابن طفيل - افضل من 
العبادة الشرعية : 
سام كم عبادته . 
ران أسالا” ترك ما علدّمه الانبياء من أنواع العبادة واتتبع ما وصل اليه 
حي ابن يقظان بنفسه . 
نات إث أسالا” كان أقل” ذكاء امن اعت . 
د إن أسالا” لم يستطع ‏ لمكان تربيته الشرعية السابقة ‏ أن يصل الى ما 
وصل اليه حي بن يقظان من طريق العقل . 
الغاية الآساسية لائن طفيل 
إن سعادة الفلاسفة من طريق العقل و سعادة طلقة كاملة » + بينما سعادة 
العامة من طريق الشرائع «سعادة نسبية ناقصة » . فالفلسفة إذن سيل لتطوؤر 
العقل الانساني نحو الكمال واللير لأفراد, معدودين ذوي فطرة فائقة » بينما 
الشرائع ليست بما جاءت به من الفرائض والعيادات ومن القول بأنواع الثواب 
والعقاب سؤى و وازع اجتماعي » للعامة بينىء هم أسبابٌ التغلب على شقاء 
الحياة المادية و تمنع بعضهم من الاعتداء على بعضهم الآخر . 
فالغاية العملية من الدين ومن الفلسفة اذن واحدة » ولكن الدين مختلف من 
الفلسفة اختلافاً اساسياً في سبله وني تفاصيله وفي الاسس الي يقوم عليهسا . 
وللدين فضل واحد على الفلسفة هو انه يحاول أن يريت 2 سعادة الكثر و لمطلققر 
من البشر » بينما الفلسفة لا تستطيع ان تسعد إلا افراداً قليلين ذوي استعداد 
خاص . 
وأراد ابن طفيل أن يعبت » فيما أَثيِتَ » أن عقل الانسان الوؤحد البعيد 
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عن تأثير البيثة الاجتماعية والذي يستطيع أن يرقى هذا الرقي الطبيعي المستقل 
انما هو الانسان ذو الفطرة الفائقة » لا كل انسان اتفق . 

يلاحظ ابن طفيل ني الدرجة الاولى ان الانسان اذا نشأ نشأة طبيعية كان 
أقوى من الذين ينشأون نشأة اجتماعية . 

م هو يرى أيضاً ان الانسان ( ذا الفطرة الفائقة ) يستطيع من طريق التجارب 
المتكررة أن يفهم جميع أسرار. العالم الطبيعي الماديٌ : أما من طريق التأمل 
والتفكير فيستطيع إدراك أسرار العالم العقلي الروحاني . ولا ريب في أن ابن 
طفيل قد مثل لنا في حي بن يقظان ونشأة الحنس البشري » لا و نشأة الفرد» . 
ان قصة حي بن يقظان تمثل تطور البشرية كمجموع لا تطور الأفراد . 

أما اللغة خاصة فتنشأ من حاجة الانسان الى التعبير عن بعض انفعالاته 
الفطرية كانلفموف والحزن واالصوع » وهو يقلّد في ذلك كليه اصوات؟ 
الحيوان ١ص‏ *” , ١١٠‏ ) . وهنا يُقَفزٌ ب طفيل من هذا الدور الفبطري في 
اللغة الى ارقى أدوارها فيخير نا أن الانسان يتعلم اللغة بالتلقي والتلقين كما كانت 
حال أسال وحيّ بن يقظان : م فشرع أسال في تعليم حي بن يقظان الكلام أولا” 
بأن كان يشير له الى أعيان الموجودات وينطق بأسمائها ويكرّر ذلك عليه 
ويحمله على النطق فينْطِقَ ( حي بن يقظان ) بها مقترنة بالإشارة » حتى عدّمه 
الأسماء كلها » ثم درجه قليلا” قليلا” حرى تكلم في أقدمر مدة ٠‏ . 

وني قيصة حي بن يقظان صورة للحياة الفكرية كما كانت في عصر ابن 
طفيل » ثم صورة بارزة للخاصة والعامة وللفقهاء وللتزاع بين هولاء جميعاً . 

الأخلاق 

الاخلاق عند ابن طفيل من حيز العقل لا من حيز الدين » ومن ححيز الطبيعة 
لا من حيز الاجيّاع . فالاخلاق الحميدة عنده ٠‏ ألا يعترض الانسان' 
الطبيعةٌ في سيرها » : تقد اعتقد ان لكل موجود.ني هذا العالم » سواء” أكان 
نباتاً أم كان حيواناً » غاية” خاصة به ؛: فمن طببعة الفاكهة مثلا” ان تخرج 
من زهرما ثم تنمو وتنضّج ثم يسققط نواها ( بزرها ) على الأرض ليحْوجَ 


"45 


من كل نواقٍ شجرةً جديدة ؛ فاذا قطف الانسان هذه الثمرة قبل أن يتم 
ننُضجها (الحاجته الى الاغتذاء بها ) فان عمله هذا يعد بعيداً عن الاخلاق لأن 
عله هذا يمنع البزرة » التي لم بم نموّها ونضجها بعد » من أن تحقق غايتها 
في هذا الوجود » وذلك إخراج شجرة من جنسها . وكذلك إذا أكل الانسان 
فاكهة' ناضجة ولكن ألقى نواتما في أرض سبّخة (لا ينمو فيها النبات ) او في 
البحر او النهر او على صخرة فائما يفعل أيضاً فعلا” بعيداً عن الأخلاق لأنه يحو 
حينئذ بين تلك النواة وبين غايتها من الوجود ايضاً . وكذلك لا يجوز للانسنان 
ان يتغذتى بأجناس النبات او الفواكه النادرة لأن ذلك يدعو الى انقراضها . 

وكذلك تقضي الأخلاق الكريمة على الانسان بأن يزيل العوائق الي تعترض 
النبات والحيوان في سبيل تطوره ونحقيق غايته من الوجود وفمى وقع بصرّه 
على نباتر قد حجبه عن الشمس ( حجب عنه نور الشمس ) حاجب : او 
تعلق به نبات آخر يؤذيه . او عطش عطشا يكاد 'يفسده ( وجب عليه أن 
يزيل ) ذلك الحاجب الا كان مما يزول ؛ او فصّل بيه وبين النبات الموأذي 
( لغيره ) بفاصل لا يضثز الموؤذي” » ثم تعهده بالسقيا. وكذلك مى وقع بصره 
على حيوان قد أرهقه سَبِّم" (حيوان مفترس ) او تشب في أنشوطة (علق 
في حبالة ) او تعلق به شوك أو سقط في عينبه او اذنيه شيء يوذيه اومّسه ظمأ 
او جوع تكفل بازالة ذلك كله عنه .-جهداه واطعمه وسقاه. وممى وقع بصره 
( ايضاً ) على ماء يسيل الى سقي نبات او حيوان وقد عاقه عن بمره ذلك عائق" 
من حجر سقط فيه أو جر انتهارٌ عليه أزال ذلك كله عنه » . 

هكذا فهم ابن طفيل الاخلاق : ١‏ الحلق ان نجري الطبيعة في كل شيء 
مجراها » . اما الأخلاق الوضعية من ديئية واجتماعية كالصدق والكذب والأمانة 
والسرقة والحلال والحرام فلم يتعرض ابن طفيل فاء ذلك لأنه انما اهتم بانسان 
بعيش في بيئة طبيعية لا يعرف بيئة اجتماعية . ثم ان الاخلاق الوضعية ليس 
غايات في نفسها بل هي واسطة الى غاياتر أخمّر”» من أجل ذلك أهمل ابن طفيل 
الواسطة وقصد الى الغاية رأماً . 
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الكشف والمشاهدة 

والكشف والمشاهدة مرة التصوف . أما ماهية ذلك الكشف وتلك المشاهدة 
فلا يمكن الكلام” عليهما إلا رمزاً » لأن تلك الخال حال غريبة لايستطيع اللسان 
ان يصفها ولا الألفاظ أن تعبّر عنها . اما أبعد ما صرح به ابن طفيل مما يراه 
الواصل عند المشاهدة فهو وصفه لحال حي بن يقظان في تلك الحال : 

وإنه لما في عن ذاته وعن جميع الذوات ولم ير في الوجود الا الواحد 
القييّوم وشاهد ما شاهد ثم عاد الى ملاحظة الأغيار'! عندما أفاق من حاله 
تلك الي هي شبيهه بالسكر ؛ خطر بباله انه لاذات' له يغاي بها ذات التق » 
وان حقيقة ذاته هي ذات الحق ... بل ليس ممت شيء إلا ذات الحق .٠‏ 

فالمشاهدة ( أو الوصول او الاتصال» اي اتصال العقل الانساني بالعقل القعال) 
او اتصال الانسان بالله انما هي نوع من الشمول يقوم على ان هذا العالم المتباين 
ي مظاهره انما هو في حقيقته شيء واحد . 

الاشراق 

الاشراق ؛ ادراك قوانين الوجود بالحد'س من غير تطلّب له عن طريق 
الحواس او طريق البراهين العقلية في الظاهر . أما في الواقع فالإشراق ليس شيئاً 
اكثر من وثوب العقل الى نتيجة التأمل الذي خضع له العقل زمنآً طويلا” قبل 
ذلك » ولكن من غير شعور بأنه قد مر في مراحل” طوال كثار قبل أن وثئب 
الى تلك التتيجة المعيئة . والمنصوفون يعرفونه بأنه « اشراق الله بنوره على القلب؛ 
أو بأنه نور قذفه الله في القلب .٠‏ 

وقد اطلق ابن طفيل على هذه الفاسفة اكبزية على التأمل اسم" « الحكمة 
المشرقية » وهي . كما يبدو. فلسفة مَبنيئة ”على التأمل مز وجا بعناصر من التفكير 
هندية واسكندرانية مماكنا نعرفه ني المشرق ؛ ثم هي ثمرة من ثمرات التصواف . 

إن المعرفة من طريق الهواس معرفة عامة في جميع الناس ولكنها قاصرة 

, يقصد الأمور المنايرة ( المخالفة ) لما شاهده : يمي الأشياء المادية في عالمنا‎ )١ 
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ناقصة . أما المعرفة من طريق القلب فهي معرفة خحاصة ببعض البشر فقط ممن 
من نخلقه فيودتي اليهم بهذا ١‏ الاشراق » علّماً حقيقياً صحيحاً ومعرفة بالغيب 
ايضاً ويطلعهم على حقائق الآمور كلها ... 


للتوسع والمطالعة 

رسالة حي بن يقظان » القاهرة ( مطبعة الوطن ) ١148‏ » الخ ؛ 
ليون غوتيبه ) » بيروت ( المطبعة الكائرليكية ) 145 م ؛ (قدام 
لها جميل صليبا وكامل عياد ) ؛ دمشى ( مكتب النشر العربني ) 
وه" ه ه"19 م ؛ ؤدلزام ع ١1ؤام‏ ؛ (نشرها ألبير 
نادر ) » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1945٠‏ م ؛ ( نشرها 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة ( مكتبة الانجلو ) 1681 م. 

ابن طفيل وقصة حي بن يقظانء تأليف عمر فروخ» بيروت 11"/8ه 
> ؤهكقام. 

فلسفة ابنطفيل ورسالة حي بن يقظان ؛ تأليف عبد اليم محمود : 
القاهرة ( مكتبة الانجلو ) ١981‏ م. 

ابن طفيل » تأليف الأب قمير . بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
4 م. 

ابن طفيل ٠‏ تأليف تيسير شيخ الارض »ء بيروت (دار الشرق 
الحديد ) اكقام , 
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ولد ابو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد في قترطبة » سنة 
هه (1185 م ) ع في بيت جاه وعلم » فقدكان أبوه وجتده لآبيه قاضيين. 
وفي قرطبة نشأ ابن رشد ودرس القه والطب . 

زار ان رشد مديئة مسراكشّ عاصمة الموحدين مرّات كان أولها » فيما 
يبدو » سنة 44ه ه ( 191١م‏ ) ع في أيام عبد المومن بن علي . ويبدو أن" ابن 
رشد كان منذ ذلك الحين على صلات طيبة بآل "زمر . ولعل انصراف ابن رشد 
عن التكسب بالطب هو الذي زوى عنه منافسة آل زهر وعداواهم وكسية 
صداقتتهم . وتوئقت صلات ابن رشد بابي مروان بن زهر فاتفقا على أن 
يلف كتاباً جامعاً في الطب يضع ابن رشد كُلَياتو » أو اهانب النظري منه » 
م يضع ابن زهر جزئياتو أو اللحانب العملي منه . ووفى ابن رشد بما كان 
الطبوبان قد اتفقا عليه ووضع كالكليات (لاوه مع 1١5179‏ م). ولكن” 
ابن زهر لم يحد من وقته المملوء بالتطبيب ما يوفّره على وضع الككتاب المطلوب 
فوضع لابن رشد كتاباً آآخر اسمه التيسير في المداواة والتدبير ( طبقات 1:5" ) . 

واذا كانت جملة ابن طفيل 2١١‏ : و وأما من جاء بعلّهم من المعاصرين لنا 
فهم بعد" ني حدة التزايد أو الوقوف على غير كمال » أو ممن لم تصل الينا حقيقة 
أمره » » تشير الى ابن رشد » فالها تدل على أن ابن طفيل كان يعرف ابن رشد 
معرفة سطحية قاصرة . غير أن التاريخ يرينا ابن طفيل في سنة 854 ه( 59١1م)‏ 
صديقاً حميماً لابن رشد ومعجبآ به وبعلمه : نرى ابن طفيل بعر أبا يعقوبب 


.11 حي بن يتظان » حسشق » ط 0 6 905اه-+54ام: صن‎ )١( 
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يوسطع بن" عبد المومن سلطان الموحدين » وني مدينة مراكش في الاغلب . 
فضل ابن رش ويوصي بأن يتولى” ابن رشد تفسير كتب أرسطو لاسلطان 
الموحدي . 

وينال ابن رشد حظوة عند الموحدين فيعيّن بعد بضعة أشهر قاضياً ني 
إشبيلية ( 58ه ه - 59١١م‏ ) ؛ وبعد عامين يصبح قاضي” قرطبة . 

ويشعر ابن طفيل بوطأة السن ويعجيز عن حمل الوزارة للموحدين والقيام 
بالتطبيب في بلاطهم فيقترح أن مخلفه ابن. رشد في متصب طبيب البلاط 
(18ه ه > 1181م ) . م يتوفى أبو يعقرب يوسفُ (١٠808ه-‏ 1184 م) 
ويخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المعروف بالمنصور ؛ وتظل لابن رشد مكانته 
المرموقة في بلاط الموحدين. غير أن رأي جمهور العامة في ابن رشد كان 
مختلفآً جداً : لقد رمه بالالحاد وألقوًا على رأسه الأقذار في شوارع قرطية.. 
ثم لما أراد المنصور ني سنة ١ه‏ ه ( ١١48‏ م ) أن يسير الى الحهاد في الاندلس 
أبى الفقهاء أن يعينوه وثبسطوا الناس عن المسير مع ستلطائٍ يقرب الي هالفلاسفة ويبععى 
بهم . فاضرٌ المنصور الى استرضاء الفقهاء فأمر بكتب ابن رشد فأحرقت 
علناً ء سوى ما كان منها في الطب والحساب والفقه » ثم نفي ابن رشد نفشه 
الى بلدة أللينسانة قرب قرطبة » وكان معظم أهلها من اليهود . وأكر الشعراء” 
في ذلك الحين من هجاء ابن رشد وذمه . 

ثم أطلقت حرية ابن رشد فعاد الى قرطبة يعيش فيها على شبيء من العّزلة 
لعداء جمهور العامة له»حتى أن جماعة من سَمْلة العامة أخرجوه م نأحد مساجدر 
قرطبة وم يقبلوا أن يودي” صلاناه لاعتقادهم عروقه من الاسلام : 

ثم ان المنصور الموحّدي رضي عن ابن رشد وأعاده مكرما الى مراكش . 
و كتمع ابن رشد ببذه الحظوة الحديدة طويلا” فقد توني وشيكاً في 4 صفره4ه ه 
(١1ل‏ 5ل هؤلام). 

مقامه وخصائصه 

ابن رشد ذروة التفكير في العصور الوسطى : انه أشهر فلاسفة الاسلام 
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ا ثم انه أعظم الفلاسفة أثراً في التفكير الأوروبي . 
أرسطو نفسه لم شغلل العقل” الاوروبي كما شغله ابن رشد . واذا 0 
بعضنا أن يكون ابن رشد أعظم” ف التفكير الارروي أثراً من أرسطو . فانه 
لا يستطيع أن ينكر أن أثر أرسطو في العقل الاوروتي كان في معظمه نتاج 
شروح ابن رشد على كتب أرسطو . 

وفهم ابن رشد فلسفة أرسطو أككثر من جميع الفلاسفة المسلمين الذين 
سبقوه بعوامل” كثيرة منها أن ابن رشد عرف عدداً من النقول لكتب أرسطو 
أكثر ما كان الفلاسفة المشارقة قد عرفوا . فوصل من خلال ذلك » من طريق 
المقارنة والموازنة بين التقول المختلفة » الى كثير من آراء أرسطو الصحيحة . 
ومما يدعو الى العجب أن يكون ابن رشد قد وصل الى فهم كثير من آراء 
أرسطو الأصيلة من خلال تللك النقول المشوّهة . و'يعزى ذلك الى أن ابن رشد 
كان بتمتع بعقل جبار يداني عقل أرسطو . 

على أن ابن رشد لم يستطع أن ينفلت من بيثته فبقي على تفلسفه آثار كثيرة 
من علم الكلام تتبددى في القضايا الي تناولها وني سياق اللحدال الذي اتبعه في 
معابلحة تلك القضايا . ولا شك في أن منصبه في القضاء وتعمقه في الفقه وبيثته 
الدينية المحافظة واتجاه التفكير في المشرق والمغرب يومذاك » وفي الاسلام 
والنصرانية مع » كانت عوامل تميل بابن رشد عن جانب الفلسفة المطلقة الى 
الأخل بشيء من علم الكلام . 

وكان ابن رشد متميزاً بعلم الطب وان لم يتكسّب بتطبيب العامة . وكذلك 
كان فقيهاً قديرآً. على أن مقامه وشهرته ثمرة عبقريته في الفلسفة الماورائية 
( الالمية ) . وخصائصه الأساسية أرب : 

أ إن حلمه في موقفه من الفلاسفة ساعد على خخلق عبقربته . 

اعتقد ابن رشد أن صحة الرأي ثقوم على البراهين الي تنصر ذلك الرأي 
بقطع النظر عما اذا كان صاحب ذلك الرأي موافقا لنا في للْلّهَ ( الدين) أو 
مالفا لنا » صديقاً أو عدوا . وبما أن الانسان الواحد لا يستطيع أن يأني الى 
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جميع القضايا فيقيم البراهين عليها بنفسه قضية” قضية ٠‏ أصبح هن الواجب 
أن يستفيد كل مفكر من جهود المفكرين الذين سبقوه اذا كانت آراؤهم -جارية 
على مقتضى البراهين الصحيحة . قال ابن رشد ( فصل المقال "١‏ - «") : 

« بسن" أنه يحب علينا أن نستعين على ما نحن بسبيله بما قاله من" تقدمنا 

من ذلك : سواء أكان مشاركا لنا أو غيرٌ مشارلك في الّة ؛ فان الآلة ( الوسيلة» 
السبيل » العلة ) اللي تتصمح بها المركية” ليس يتعتير. في صحة التزكية. بها أنها 
لمشارلد لنا في الملة أو غير مشارك » اذا كانت فيها شروط الصحة . وأعي 
بغير المشارك من نظر في هذه الاشياء م ن القدماء قبل ملّة الاسلام . واذا كان 
الأمر عكذا » وكان كل ما يتحتاج اليه من النظر في أمر المقابيس العقلية قد 
فحص عنه القدماء :أتم فحص ؛ فقد ينبغي أن نَضرب بأبدينا الى كتيهم 
فننظر في ما قالوه من ذلك : فان كان صواباً قبلناه منهم » وان كان فيسه ما 
ليس بصواب نبهنا عليه ». 

ثم شرح ابن رشد الحملة الاخيرة فقال ( فصل المقال ”) : 

«واذا كان هذا هكذا فقد يحب علينا اذا ألفتئنا لمن تقدمنا من الامسم 
السالفة نظز؟ في الموجودات:. واعتيارا لما بحسب ما اقتضته شرائط البرهان أن 
ننظر في الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتبهم : فما كان منها فوافقاً للحق 
قبلناه منهم وسررنا به وشكرناهم عليه » وماكان هنها غير موافق للحق تبهنا 
عليه وحذرنا منه وعذرناهم ! 6. 

ان هذا الموقف المنصف العاقل الرحُب يتيخ لصاحبه أن ينظرٌ في أمور 
العلم بعين العقل كُيُقِل” المطأ في آرائه وتتصح أحكامه في الأمور الي ينظر 
فيها ثم” يوافق” لفق في ما يحكم فيه . 

ب - اعتماده العقل" جعل آراءه وأحكامه واضحة : 

العقل بالمعنى الذي نقصده هنا عند ابن رشد هو «إدراك المعقولات ؛ أو 
٠‏ احراك صور الموجودات من -حيث هي بلا هيولى (مجردة من المادة ) 6 . 
ولذلك «كان العقل بما هو عقل يتعلّق بالموجود لا بالمعدوم ؛ . وبما أن العقل 
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بدرك الموجودات ني نظامها ودر ك صلة” بعضها ببعض ( يخلاف الحس” الذي 
يدرك ظاهر الموجودات كما تتراءى له ) » فانه يدرك أيضاً أسبابها . وادراك 
الموجودات ممّ صلتها بأسبابها وصلة بعضها ببعض هو ادراك” لحقيقتها . 
وهو معرفتها الصحيحة ( راجع تبافت التهافت 7١8‏ 2 8*8" 2 59824517 ) . 

ثم ان العقل الانساني قاصر يعتجز عن ادرالك الكلّيات الي ليس من شأنها 
أن تتعلق بالمادة ؛ فنحن نعرف أن لله علماً أزليآ يحيط بكل شيء » ولكننا 
لا نستطيع أن ندرك ذلك العلم على ما هو عليه ؛ ولو أمكن ذلك لكان علمنا 
هو علم الله الازلي ذاته » وذلك مستحيل ( مهافت التهافت 45" 68" ) . 

فللعقل الانساني اذن نطاقه الذي تصددرق احكاية فية . 

لا شك في أن الأمور" الوضعية » أي الي تو اضع عليها الناس ( اتفقوا 
عليها ) ني معاملاتهم » تقوم على العقل ( أي ينظر عند وضعها الى منفعتها 
لجماعة من الجماعات في زمن من الازمان وني حال من الأحوال ) » ولكنها 
لا ترم عن العقل ( أي ليست الوضع الوحيد الذي لا بد" من وجوده ) . فوقوع 
الطلاق ‏ وهو المثل الذي ضربه الغزّالي ثم رد عليه ابن رشد - ليس من نطاق 
العقلياث ‏ فإن بعض المذاهب الاسلامية يحيز وقوع الطلاق في حال لا يجوز 
وقوعمه فيها عند أصحاب مذهب اسلامي آخخر ( راجع مهافت التهافت 17 ) . 
ومثل ذلك كثير من الأمور الشرعية : فان ١‏ الفلسفة تفحص عن كل ما جاء 
في الشرع : فان أدركته ( كما أدركه الشرع ) استوى الادراكان » وكان 
ذلك أتم” في المعرفة ؛ وان لم تدركه ( على الوجه الذي أراده الشرع ) » أعلمت 
بقصور العقل الانساني عنه و ( أعلنت الفلسفة أن ذلك أمر ) يدركه الشرع 
فقط » (سافت التهافت #+٠ه).‏ 

ج- اللجمع بين الظاهر والباطن من الوحي حل لنا مشكلة الصلة بين ابحانب 
النظري والحانب العملي من الحياة : 

يدصل بالكلام على العقل عند ابن رشدر القول” بالتأويل » أو التفريق 
يبن ظاهر الشرع وباطئه » وهو ما سماه الدارسون لفلسفة ابن رشد من الغربيين 
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« نظرية الحقيقتين » . 

اذا أقررنا بأن للعقل نطاقته الذي تصدق فيه أحكامه » كما أن للدين نطافّه 
أيضاً » وجب أن يكون هنالك في حياة البشر العملية أمور تصح في نظر 
الفاسفة من غير أن تصح في نظر الدين ضَرورةٌ . فاذا اتفق نظر الفلسفة ونظر 
الدين في أمر كانت المعرفة بذلك الأمر أتم' » كما قال ابن رشد نفسه » وكان 
الأمر كله صواباً . ولكن اذا اختلف نظر الدين ونظر الفلسفة الى أمر » فما 
يحب أن يكون الموقف؟ 

بما أن الفلسفة لطبقة واحدة من البشر » ولغاية واحدة من النظر ( هو 
البحث عن الحقيقة ) » فان النص الفلسفي يوخذ دائماً على ظاهره » وليس له 
إلا معبى" واحد . 

ولكن بما أن الشرع لحميع طبقات الناس » وغايته أن يوفر سعادة تلك 
الطبقات وأن يحلب ا المناقع ويدرأ عنها المضارٌ » مهما تقلّبت الأحوال » 
وجب أن يفهم ذلك الشرع على أنحاء مختلفة ومعانٍ متعددة . من أجل ذلك 
أقرّ ابن رشد أن للشرع ظاهراً وباطتا ( نصاً يشير الى المعبى العام ثم فحوى يدل" 
على المقصود من الحكم الشرعي في ذلك النص ) . 

ثم ان الدين شيء والفلسفة شيء آخر : ليس الدين فلسفة » وليست الفلسفة 
ديئاً . ولكن هذا لا منع من أن يكون في الدين والفلسفة أمورتتفق وأمورتفارق . 
فكيف يب أن : نَسلّك” حيال الأمور الي تفترق : تختلف أو تتناقض ؟ 
يجب حيتئد أن نلجأ الى اللأويل في الشرع . 

والتأويل عند ان رشد ( فصل المقال ه') و اخراج دلالة اللفظ مر 
الحقيقة ( الظاهرة ) الى المجاز ( المقصود ) من غير أن يخل رالمأول ) 
في ذلك بعادة العرب في التجرز - من تسمية الشيء بشبيهه أوبسيه أولاحقه. 
أو مقارنه. أو غير ذلك من الأشياء الي عدادت في تعريف أصناف الكلامٍ 
المجازي » . ففي آية الاستواء من سورة الاعراف ( : مه ) : «إن ربكم 
الذي خاق السموات والارض” في ستة أيام ثم استوى على العرش » الاستواء” 
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حقيقة” هى ابكلوس الألوف (كما نشاهد مَلِكآ يجلس على عرش أو انساناً 
ياس متمكنا على رمي ؟ أما المجاز منه فهو السيادة والسلطان » وقد روى 
المفسرون شاهداً على ذلك : ثم استوى بشر على العراق . 

ويدعو ابن رشد الى التأويل بقوله ( فصل المقال 75) : « ونمحن نقطع 
قطعاً ( ني ) أن كل ما أددى اليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع فذلك الظاحر 
( منالشرع ) يقبل التأويل على قانون التأويل العربي ... وما أعظم ازدياد اليقين 
عند من زاول هذا المعبى وجربه وقصد هذا المقنصد قِ ( التأويل ) مسن 
الجمع بين المعقول وامنقول ؛ بل نقول إنه ما من منطوق يه في الشرع مالف 
بظاهره لما أدى اليه البرهان إلا" إذا اعتتثبر الشرع وتنصفسحتت سائر أجزائه ‏ 
وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل أويقارب أو يشهد له » . 

وببرز هنا سرالان : ما الآيات الي يحب تأويلها ؟ ومن هم الذين يحب أن 
يسَوَلُوا التأويل” ؟ 

قال ابن رشد في -جواب السوال الاول ( فصل المقال "» 45 ) : 

دوهذا المعنى أجمع المسلمون على أنه ليس يجب أن تحمل ألفاظ الشرع 
كلها على ظاهرها » ولا أن تحرج كلها عن ظاهرها بالتأويل ... ثم ان 
ههنا ظاهراً في الشرع لا يجوز تأويله : فان كان تأويله ني المبادىء ( في العقائد 
الابمانية ) فهو كفر » وان كان فيما بعد المبادىء ( في العبادات ) فهو بدعة . 
وههنا أيضاً ظاهر يحب على أهل البرهان تأويله » وحَملّهم اياه على ظاهره 
كفر (كاية الاستواء مثلا ) ٠‏ . 

أما الذين يحوز لهم أن يتأولو ا الشرع فهم ذوو الذكاء الفطري والعدالة 
الشرعية والفضيلة الدلقية من الذين عَرّفوا صناعة البرهان . والتأويل ( ني ما 
يحب تأويله ) فرض العلماء ؟ أما العامة فيجب أن يحملوا كل شىء في الاصل 
على ظاهره : ولكن يجب على العلماء اذا تأوَلوا شيئاً من الشرع أن يبوحوا 
للعامة ببعضة بمقاديرَ تتفاوت كثيراً أو قليلا” بحسب المستوى الفكري للطبقات 
الي أرادوا أن يبوحوا لما بتلك المقادير من التأويل:. 
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وهكذا يستطيع المسلم اذا كان من الخاصة أن يجمع بين المعقول والمنقرل : 
بين الحكمة والشريعة ( بين الفلسفة والدين) . ان الانسان محتاج الى الدين 
ومحتاج الى للفلسفة . غير أن العامي يستغني بالدين عن الفلسفة ( لآن المقصود 
من وجوده السلوك” العمبي الصالح » وهذا شيء قد ضّمنه له الدين ) . أما 
المفكتر من اللخاصة فانه يحتاج أيضاً إلى القدر الذي يحتاج إليه ذلك العامي من 
الدين » ثم إنه يحتاج الى قدر آخر من الفلسفة يعرف به حقائق الاشياء مما 
سكت عنه الشرع أو أجاز التوسع فيه . 

فالجمع بين الحكمة والشريعة اذن أمر متعلق بالفيلسرف الذي يأخذ من 
الدين ما يحتاج اليه ومن الفلسفة ما يحتاج اليه ايضاً . 

ج- ان شروح ابن رشد على كتب أرسطو أدات الى عداوة المسلمين 
المعاصرين له واتبامه بالزندقة والمروق من الدين » بينما هي قد أطلقت العقل 
الاوروبي من عقاله : 

كان ابن رشد مُعنجباً بأرسطو يرى أنه قد وضع علم المنطق وعلم الطبيعة 
وعلم ما بعد الطبيعة ؛ ثم ظن” فيه الكمال في العقل والعصمة ني الرأي . وقد 
تنبّه كثير ون الى هذا الغلوّ من ابن رشد في شأن أرسطو . ولما جارى ابن رشد 
أرسطو في السكوت عن العصبية في بناء الدولة تناوله ابن خلدون بالتجريح 
فقال (المقدمة 35 ) : 
ووقد غلط أبو الوليد بن رشد في هذا لما ذكر السب في كتاب الخطابة 

من تلخبص كتاب المعلّم الأول : والحسب هو أن يكون من قوم قليم لهم 
في المدينة . ولم يتعرّض لما ذكرناه '59. ولتمري » ما بنفعه نَم لهم 
بالمدينة ان لم تكن لهم عصابة ... » 

ولقد تناول ابن رشد بالشرح والتلخيص والرد كتبآ لفلاسفة كثيرين منهم 
أفلاطون وأرسطو والاسكندر الافروديسي وجالينوس وبطليموس والفارابي 


)١(‏ ني أن البيت والشر ف بالإصالة والحقيقسة لأهل المصبية » ويكون لئيرهم بالمجساز 
( المقدسة عم -90م؟ ). 
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وابن سينا وابن باجنّه والغرّالي والمهدي” بن تومرث . واكنه عرف في الغرب 
بلقب الشارح من شرحه لكتب أرسطو » لقتبه بذلك داني في الكوميديا الآلحية 
حينما قال فيه : وابن رشدء ما أعظمه شارحاً » ! 

وكان ميل ابن رشد الى أن يجعل لكل كتاب من كتب أرسطو ثلاثة شروح : 
شرحاً أصغر أو تلخيصاً للمبتدئين » ثم شرحاً أوسط » ثم شرحاً أكبر ميسوطاً 
( مفصلاة ) لذوي التبحر في الموضوع . ولا حاجة الى القول إن ابن رشد لم 
يستطع شرح جميع كتب أرسطو » ولا أن يجعل ثلاثة شروح لكل كتاب شرحه 
فعلا” . ثم ان بعض هذه الشروح قد ضاع مع" ما ضاع من كتبه الاخرى . 

ولابن رشد في شروحه الثلاثة على كتب أرسطو ثلاثة مناهج : 

ففي الشرح الأكبر يورد ابن رشد الفقئرة من أرسطو ثم يورد بعدها شرحه 
هو ؛ أما في الشرح الاوسط فانه يورد مطلع الفقرة فقط ثم يبدأ في الشرح ؛ 
من أجل ذلك لا نستطيع أن تميز ني الشروح الوسطى بين أقوال أرسطو وبين 
آراء ان رشد . وأما في الشرح الاصغر » فان ابن رشد يتناول كتاب أرسطو 
ثم يعرض ما فيه عرضاً حرا فيه حذف واضافة » وفيه أحياتاً موازنة بين ما 
يقوله أرسطو في الكتساب المشروح وبين ما يقوله في كتبه الاخرى . 
وهذا ما يجعل من الشرح في الحقيقة كتاباً مستقلا. ويحسن أن نذكر أن ابن 
رشد لم يكتف فقط بتوضيح آراء أرسطو » بل كثيرا ما كانت شروحه وسيلة 
الى ابراز آرائه هو باسم أرسطو هرباً من أن يقوها في كتاب يحمل اسمه هو . 

وقد شرح ابن رشد من كتب أرسطو > الطبيعيات ( أوسط ) - السماء 
والعلم - علم الخطابة (أصغر  )‏ صناعة الشعر ( أصغر ) ما بعد الطبيعة 
( أوسط ) 5 الاخلاق الى نيقوماخحس ( أوسط ) 5 الطبيعيات ( أكير ) . 

.وكان لشروح ابن رشد ثلاثة” آثار ظاهرة : 

أ) أثر في ثاليفه » فقد تسرب الى تآليفه آراء ارسطوطاليسية وآراء” ظنها 
أرسطوطاليسية فدافع عنها فأصبحت كأنها آراء له. ولا ريب في أن فهمه 
الدقيق لآراء أرسطو ‏ من معاناة هذه الشروح - قد زاد في حبه لأرسطو . 
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ب ) أثر أي موقفه من فلاسفة المشرق : الغارابي وابن سينا والغزالي . 
إن" ابن رشد يتهم هولاء الفلاسفة بأنهم كانوا يتقوّلون على أرسطو ( يسبون 
اليه ما ليس له من الآراء ) . ولقد تحامل من أجل ذلك على الغزائي"' خاصة » 
ففارق بذلك حلمه الذي اشتهر به في مناقشة الفلاسفة الذين كانوا قبل الاسلام . 

ج- شَكَلت فلسفةٌ ابن رشد » في تآليفه وفي شروحه على أرسطو فلاسفة 
أوروية أربتوال عام : ماثي عام تبعوه في آرائه ونصروه » ومائتي عام خخالقوه 
ورد وا عليه و يتخ هن ن تبك ليلسوضوآن أخلث فلسفته بثمتها أو أن لاقت 
مثل هذا الاهتمام . 

تاليفسه 

لابن رشد عدد كبير من الكتب في الطب والفلسفة وعلم الكلام والفلك 
والتيقه والنحو . غير أن كتبه اللي -حملت شهرته الى اليوم خمسة : 

> الكليات في الطب (راجع فوق » 45"). 

بداية الجتهد ونهاية الملتنصد (في الفقه المالكي - جاء في مقدّمته): 

إن غرضي في هذا الكتاب أن أثبت فيه لنفسي. على جهة التذكرة؛ من مسائل 
الأحكام تفي عليها والْختّلف فيها بأدلّتها والتنبيه على نْكّتِ الخلاف فيهاء ما يجري 
مجرى الأصول والقواعد لما عسى أن 7 على الْجتهدٍ من المسائل السكوت عنها في 
الشرع. وهذه المسائل في الأكثر هي السائل المنطوق بها في الشرع أو تتعلّق بالنطوق به 
تعلنا عرياء وضي المسائل التي وقع الاتفاق عليها أو اشتهر ان فيها بين الفقهاء 
الإسلاميين من لَدنِ الصّحابة رَضِي الله عنهم إلى أن فا التقليد. وقبل ذلك فلنذكر م 
أصئاف الطرق التي تتلقي منها الأحكام الشرعية؛ وك أصناف » الأحكام الشرعية» وك 
أصئاف الأسباب التي أوجبت الاختلاف» بأوْجز ما يُنْكِننا في ذلك. فنقول: إن 
الطرق التي منها لقت الأحكام عن النبي؛ ؛ عليه الصلاة والسلام؛ بالجنس ثلاثة: ما 
لفظء وإما فعل» وإمًا إقرار. وأما ما سكت عنه الشارع من الأحكام ذلقد) قال 
الجمهورٌ (أي معظم الفقهاء. فيه): إن طريق الوقوف عليه هو القياس. وقال أهل 
الظاهر: القياس في الشرع باطل؛ و (أمَا) ما سكت عنه الشرع فلا حَكم له ودليل 
العقل يشهد بثبوته. وذلك أنّ الوقائع بين أشخاصٍ الأناسي غيرٌ متناهية: و (لكنٌ) 
النصوص والأفعالَ والإقرارات متناهية. ومحال أن يقابل ما لا يَتَناهى با يتناهى. 
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وأصناف الألفاظ التي تَلقَى منها الأحكامُ من السمع أربمة: ثلائة متَقق عليهاء وواحد 
.ختلف فيه. أمَا الثلاتة التفق عليها : لفظ عام يَحْمَلَ على عُمومه (ثم) لفظ حَاضن 
يُحمل على خصوصه (م) لفظ عام يراد يه الخصوص أو لفظ خاص يراد به العموم. 
وفي هذا (الصنف الثالث) يدخل التنبية بالأعلى على الأدنى وبالأدنى على الأعلى 
وبالساوي على المساوي. فمثال الأول (أي التنبيه بالأعلى على الأدنى) قولّه 0 
« حرست عليكم اليه وام لم الخنزير» (0 : ” سورة المائدة)» فإنَّ المسلمين اتفقو 
على أن لفظ الخازير متناول + لساك اخاري بال ا لال لاا 
بالاشتراك مثل خازيرٍ الما , ومثال العام يراد به الخاص قوله تعالى: « خدذ من أموالهم 
صدفَة تطهرهم وتزكيهم بيا» (ه : ٠‏ سورة التوبة)؛ فإِن امسلمين اتقو على أن 
الزكاة ليست واجبة في أنواع الأموال. ومثال الخاص يراد به العام قوله تعالى: 
«فلا تقل لما ).أن ١7‏ ا سورة الاسراء) وهو من باب التنبيه 
بالأدنى على الأعلى ٠‏ فإنه يفهم من هذا تحريم الضرب والشمم وما فوق ذلك..:....... 

وما الطريق الرابع فهو أن يفم من إيجاب الحم لشية ما نفي ذلك الحكم عمًا 
عدا ذلك الثية: ؛ أو مِن نفي, الحم عن شه ما إيجابه لما عدا ذلك الشيء الذي ني 
عنه. وهو الذي يعرف بدليل الخطاب» وهو أصل مختلف فيه مِثْلٌ قولٍ عليه الصلاة 
والسلام: « في سامّة الغنم (الغنم التي ترعى ولا تَعلّف) الزكاة». فإنٌ قوماً فهموا مئة أن 
لا زكاة في غير السائمة. 

وأما القياس الشرعي فهو إلحاق الحم الواجتب لشو ها بالشرع . بالشيء المسكوت 
عنه لشيهه بالشيه الذي أَوْجَبَ الشرعٌ له ذلك الحُكمَ أو لل جامعة بينهها . ولذنلك كان 
القياس الشرعي مرنفين: قباس شه وقياس ِل ا 

و الإجماع فإنه مد د إلى أحد هذه الطرق الأربعة: إلا أنه إذا وَقَمْ في واحد 

منهاء وم يكن قَطعيا. حل لكر سس ار الا ال الي . وليس الإجاحٌ أصلاً 
مستقلاً بذاته من غير استناد إلى واحد من هذه الطرق نه لو كان كذلك لكان 
(ذلك) يُقتضي إثبات شرع زائدٍ بعد الني صلَّى الله عليه وسلّمء إذ كان لا يَرْجع إلى 
أصل من الأصول المشروعة 57 

تهافت التهافت (رد على 5 تبافت الفلاسفة للغزالي): تناول فيهابن 
رشد المسائل العشرين الي رد" فيها الغزالي على الفلاسفة . ثم ان ابن رشد تولى 
الدفاع عن آراء الفلاسفة والرد” على الغزّالي في كل مسألة » حتى في مالا 
يجوز الرد عليه : قال الفلاسفة القدماء إن السماء ( وما فيها من النجوم ) 
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بمثابة الحيوان» فرد عليهم الغزّالي في المسألة الرابعة” عشرة . ومع أن ابن رشد 
يجب أن يعلم أن مثل هذا الرأي بعيد عن العقل والصواب » فانه رد على 
الغزالمي ودافم عن الفلاسفة . ومما يوؤسف له ان ابن رشد قال في هذا الفصل » 
في معترض الرد على الغزّالي ( ص ه40 ) : « والمكابرة في ذلك قحة"! » 

ويستعمل ابن رشد في الرد على الغزالي تعابير مثل : هذا الرجل » قول 
في أعلى مراتب اللحدل . قول سفسطائيٍ » قول من الاقوال الركيكة أو الواهية » 
كما قال عنه : هذا قول” مغالطي خبيث (ص 56). 

ومع أن ردود الغزالي لم تكن برهانية . ولا كان أكثاها منطقياً » فان 
ردود ابن رشد كانت أيضاً قريبة من ذلك » الا أن الموضوع الفلسفي كان 
أحياناً نخدم ابنّ رشد أكثر مما خدم الغزالي . على أن مطلع 5 تبافت التهافت 
كان احسن إنصافاً للغزالي . فقد قال ابن رشد : ان الغرض في هذا القول 
أن نبيين مراتب الاقاويل امثبتة في > التهافت ني التصديق والاقناع وقصور” 
أكثر ها عن رئبة اليقين والبرهان » . ثم عاد الى الانصاف في الحملة الاخيرة 
من الكتاب فقال : وقد رأيت أن أقطع ههنا القول في هذه الاشياء والاستغفان 
من التكلم فيها . ولولا ضرورة طلب الحق مم أهله ‏ وهو ء كما يقول 
جالينوس » رجل واحد من ألف- والتصدي ١‏ الى أن يتكلم فيه من" 
ليس من أهله » ما تكلمت في ذلك علم الله حرف ... » 

وابن رشد يلتمس العذر للغزّالي في وضع > تبافت الفلاسفة والتعرض 
للبحث في الفلسفة . يقول ابن رشد ( ص ١٠١8‏ ): 

« فتعرض” أني حامد الى مثل هذه الاشياء هذا النحوّ من التعرض لا 
يليق بمثله : فإنه لا يخلو من أحد أمرين : إما أنه فهم هذه الاشياء على -حقائتها 
فساقها ههنا على غير حقيقتها » وهذا فعل الأشرار؛ وما أنه لم يفهمئها 
على حقيقتها فتعرض للقول في مالم بُحط به علما » وذلك من فعل الحهتال . 
والرجل يسجمَل” عندنا عن هلين الوصفين» ولكن لا بد" للجواد من كبوة ؛ 


ر١)‏ ولولا اللوف من أن يتصلى التكلم في هذه الموضوعات ... 


/61" تاريخ الفكر العربي ط ؟ (؟4) 


الكرين 


فكبوة أبي حامد هي وضعه هذا الكتاب : ولعلّه اضطر الى ذلك من أجل 
زمانه ومكانه .٠‏ 

فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال . 

مناهج الادلة في عقائد الملة . 

ير جع تأليف هاتين الرسالتين الى عام هلاه م (ةلا1ل- ءماام)؛ 
وسدو أنيما سابقتان على “مهافت التهافت . والانجاه الديي قِ هائين الرسالتين 
بارز ( بالاضافة الى ك تهافت التهافت ) ٠‏ ويبدو أن ابن رشد أراد أن يصل 
بباتين الرسالتين الى العامة » كما كان أبو حامد الغزالي قد قصد من كتابه 
«المنقذ » ( في ما يتعلّق بالمسائل الفلسفية : سبيل المعرفة والقضايا الي تكفر 
أو لا تكفر ). 

ع 
8 بالشريعة. هو ذروة التفكير قي المغرب مقددرة 0 
تناول ابن باجنه ل القلسفية؛ 9 ل 

7 ا د 

يرى ابن رشد ان المنطق ضروري قبل الاشتغال بشيء من العلوم . وهو 
مجحب بمنطق أرسطو . ولكنه في «علم المنطق ٠‏ لا يخرج عما رأيناه عند 
الفاراني وابن سينا من التصور والتصديق والبرهان والقياس . 

ولم يضع ابن رشد « نظرية” للمعرفة » . وان كان قد عرض للتصائص 
المعرفة حينما قال : « فإن كن لا يعرف الصنعة لا يعرف المصنوع » ومن لا 
يعرف المصنوع لا يعرف الصانع » فقد وجب أن نشرع في الفحص عن 
الموجودات على الترتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة المعرفة بالمقايس 
البر هانية . وهذا الغرض يم" لنا في الموجودات بتداول الفحص عنها واحداً 
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بعد واحد ء وبأن يستعين في ذلك المتأخمر بالمتقدم » . 

ويرى ابن رشد أن المعارف قسمان : المعارف العامة أو المعارف الاولى » 
وتكون معروفة بنفسها أو ببادىء الرأي أو بالطبع ضرورة ؛ م المعارف 
الخاصة الي يعمرفها الانسان بالقياس : : أو تكون مشهورة شائعة فيتلقاها 
الانسان من غيره . وكثير من هذا كلو جع التمييرٌ فيه الى الذوق أو ذوق 
الفطرة السليمة الفائقة . 

وعرف ابن رشد الفلسفة فقال : « فعل” الفلسفة ( التفلسف ) ليس شيئآً 
أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع » أعي 
من جهة ما هي مصنوعات ؛ فان الموجودات اتما تدل على الصانع لمعرفة 
صنعتها . وإنه كلما كانت المعرفة” بصنعتها أتم" كانت المعرفة بالصائع نم . 
والنظر بالعقل في الموجودات معناه استنباط المجهول من المعلوم ؛ هو ما 
نسميه القياس العقلي أو ما نصل اليه بالقياس العقلي . وأتم” أنواع النظر بأتم” 
أنواع القياس يسمى برهاثاً . على أننا قبل أن نبدآ بالنظر ونعمل بالقياس يجب 
أن يكون لنا معرفة" بأنواع البراهين وبأنواع القياس ومعرفة” بشروط صحة 
البراهين وبالتمييز بين أنواع القياس » كالقياس البرهاني والقياس اللحدلي 
والقياس اللخطابي والقياس المغالطي ( راجع فصل المقال /51 "٠‏ ). 

أما الفيلسوف فهو الذي يطلب افق ( ييحث عن الحقيقة ) أو يقلصد أن 
يطلب الحق ( مهافت التهافت 1١54‏ » "إهثا) . وكذلك العالم" » بما هو عالم » 
انما قصداه طلب الحق (تبافت التهافت 765 ) . 

الطبيعيات ( الطب ) : 

ليس لابن رشد في الرياضيات والطبيعيات آراء تذكر : فقد ذهب ببذين 
الفنين ابن" باجتّه وابن طفيل من قبل . 

أما جهود ابن رشد في الطب فمعروفة من 5 الكليات : تناول ابن رشد 
في هذا الكتاب ما يتناوله فصل واحد من 5 القانون لابن سينا ؛ تكلم ابن 
رشد في كتابه على التشريح ووظائف الاعضاء » وعلى المرض وتشخيصه » 
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وعلى الادوية المفردة وحفظ الصحة والمداواة. وقد لاحظ أن اللحْداري لا 
تنُصيب الانسان الواحد مرتين » وأدرك عمل شبكة العين . 


ما وراء الطبيعية ( الافيات ) 

ان شهرة ابن رشد ترجع الى آرائه في ما بعد الطبيعة : الى توفره على فلسفة 
ما بعد الطبيعة وعلى آرائه الواضحة في هذا النطاق » وما فيها أحياناً من جديد : 
وان كنا نحن نقرَّ أن هذا الحديد قليل.جدا . غير أننا لا يجوز أن نحكم على 
فلسفة ابن رشد الماورائية بالاضافة الى ما عرفا عند أرسطو أو عند فلاسفة 
القرن الثامن عشر » بل بالاضافة الى عصره الذي عاش هو فيه . 

الوجود ( العالم والمادة والصورة ) * 

الوجود «كون الاشياء مطلقاً ». أي ضد العدم » ولكن ليس بمعنى أن 
« العدم ؛ ذات ما ء بل بمعئى « خروج الممكن الوجود من القوة الى الفعل ؛ . 
فالوجود اذن ليس معنى زائداً على الشيء ( ليس صفة زائدة على الشيء ٠‏ بل 
هو الثشيء ذاته ) . والوجود نوعان : وجود معقول ووجود محسوس : :ان 
نسبة الوجود المحسوس الى الوجود المعقول هي نسبة المصنوعات من الصانئع » ؛ 
فالببت مثلات وجود محسوس . وأما علم المهندس ببناء الببت ( قبل ان 
نيه ) فهر الوجود المعقول . 

والعالم هو و الوجود جميع أوجهه المتعددة والمتكثرة » بما فيه من 
الكون والفساد (تعاقب الصور على المادة أو تقب المادة ني الصور ) . 
ولا يصح في العقل ولا في الذهن أن نتخيل العالم أكبرٌ مما هى أو أصغر 
مما هو: إذ ليس خارج العالمى مكان ولا خلاء. والعالم على ما هو عليه 
موجود بالضرورة » بماداته وبصررته الي وصل في تطوره اليها . 

والعالم أزلي ( قديم ) بمعنى أنه لم يكن هنالك زمن لم يكن العالم موجوداً 
فيه » واكنه حادث بمعنى أن له فاعلا” (خالقاً ) . والعالم مفتقر الى فاعله 
أبداً حى يظل موجوداً : ان البثاء يبي بيتأ “م يتركه ويذهب ويظل البيت 
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قائماً ؛ وقد يموت البناء » ولكن البيت لا يتهدام . أما العام فليس من هذا 
الجنس » لأن وجوده لا يم الا بوجود فاعله ؛ وكل ما في العام فانما هو 
مربوط بالقوة الي فيه من الله تعالى » ولولا تلك القوة الي للاشياء لم 
تثبت ( تلك الاشياء ) طرفة عين ». 

وابن رشد أرسطوطاليسي الرأي في الصورة والمادة » فالهيولى ( المادة 
الاولى ) قديمة وهي علة الكون والفساد . والصورة هي الى الذي صار 
به الجسم موجوداً : أي أن صورة الطاولة هي الي تجعل من الدشب طاولة » 
كما أن صورة اللزانة هي الي تجعل من ذلك الشب نفسه خزانة . والمادة 
عند ابن رشد ‏ كما هي عند ارسطو ‏ لا تتعرى من الصورة : ليس 
للمادة وجود مجرّد ( بلا صورة ) ولا للصورة وجود مجرد ( بلا مادة ) . 
ولكننا نستطيع أن نتخيل الصورة منفصلة عن المادة ل . 

المكان والزمان: 

المكان هو وسطوح الاجسام المحيطة مجسم ما ». والحسرز هو سطوح 
الجسم الملامسة للا حيط يبا. والمكان من الوجهة النظرية أكبر من ايز . 
ويرى ابن رشد أن العالم مصمّت (أي ملاء كله ) » وليس وراء العام 
سطوح مجعل العالمى في مكان. واللحلاء غير موجود. 

والزمان عند ابن رشد معى ذهي لا وجرد له على الحقيقة » بل هو 
شيء يفعله الذهن مُمْ الحركة : وهو ليس شيئاً سوى ما يدركه الذهن 
من هذا الامتداد المقدر للحركة . والزمن ليس له عَظم“ ( ليس محدوداً ) ؛ 
أما العام فشأنه أن يكون في زمان (لأنه مقارن للحركة ) . والقديم وحدّه 
ليس من شأنه أن يكون في زمان ( يحيط به من قيله وبعده » اذ القديم 
ليس له قبل” ولا بعد) . وائرمان أزلي ( غير متناه من أوله ) أبدي ( غير 
متناه من آخره)» ولذلك كان مقارناً للقديم . 

الحركة : 

الحركة ملازمة للزمان : والزمان شيء يفعله الذهن في الحركة . والحركة 
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لا تبطل ء والزمان كذلك لا يبطل ( تبافت التهافت 4/ا). وإن” ههنا 
موجودين فقط : موجوداً لا يقبل الحركة » وموجوداً يقبل الحركة- وهما 
ختلفان لا يمكن أن ينقلب أحدهما فيصبمٌ الآخر” 

والحركة نفسها ترتقي الى المكان » والحركة في المكان ترتقي الى متحرك 
من ذاته عن محرك أول ؛ وهذا المحرك الاول أزلي . فالفاعل للحركة 
هو الفاعل للعالم ( عبافت الفلاسفة 764 ). 

ومعهى هذا كله عند ابن رشد أن الله هو الموجود الأزلي الذي كان 
علة العلم وعلة حركته ؛ والله لم يدفع العام في الحركة ثم تركه مستمراً في 
الحركة من تلقاء نفسه » بل ان الله لا يزال هو السبب الحركة العالم المستمرة . 
وعلى هذا كانت الحركة أزلية لأن فاعلها أزلي ؛ ثم هي أبدية لن تبطل 
لأن فاعلها أبدي أيضاً . 

ويحسن ان تير بين الحركة المطلقة وبين قياس الحركات . ان حركة 
السماء ( حركة الاجرام ني أفلاكها ) واحدة بالعدد ؛ وهي ليست مولفة 
من مجموع حركات كثيرة » "كما نتخيتل عادة . محن في العادة تقر ض 
للشمس وللقمر أجزاء من الحركة نحسسبها ونعد”ها » بالاضافة الى الأرض 
التي نعيش عليها والى القصول الي تمر بأرضنا » ولا صلة ها بالقمر على 
اندز أو بالشمس على الشمس . فالسئون” والشهورٌ والفصول والايام 
سيان" ذزهي لنا » ولذلك يقول ابن رشد : «وليست ححركة السماء 
مولّفة من دورات كثيرة إلا" في الذهن فقط» (عهافت التهافت 819 
عل راجع لاكع 2 /زى؟ ) . 

العلل والاسباب : 

السبب والعلة » في الاصن وعند ابن رشد: اسمان مسممى واحد. 
والعلل أو الاسباب عنده أربعة » كما هي عند ارسطو : فاعل ومادة 
وصورة وغاية (ص !١ه‏ 2 راجم 201 "755 ). 

والعلل ضرورية لوجود العالم » أذ أن لكل" موجود علة” 2 ان هذه 
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العلل مرتبط” بعضها ببعض ومتّصل بعضها ببعض : كل علة تصدر عن 
علة سابقة ؛ وهذا التعانق لا نهاية له من الناحية النظرية ٠»‏ و لكن الفلاسفة 
افتر ضوا أنه يجب أن يتتهي عند علة أولى لا يحوز أن يسبقها علة أخرى » 
اذ هي عندهم علة لكل شيء بعدها . هذه العلة الاولى الازلية هي علة 
العلل والفاعل الاول للوجود » هي صانع هذا العالم » هي الله . 

ولقد حمل ابن رشد على الدهرية لأنهم أجازوا أن تكون العلل غير 
متناهية » ومعنى ذلك عندهم إنكار وجود الله . وهو أيضاً حمل على الاشعرية 
لأنهم «جحدوا الأسباب المحسوسة »أي لم يقولوا بكون بعضها أسباباً 
لبعض - وجعلوا علة ا موجود المحسوس (هذا العالم المادي ) موجودا 
غير محسوس بنوع من الكون غير مشاهد ولا محسوس. ثم إنهم أنكروا 
الأسباب والمسبتّبات » وهذا نظر خارج عن الانسان بما هو انسان ٠‏ رص 
5--41 ). وحجة ابن رشد على الاشعرية أن" « صناعة المنطق تضع 
وضعاً أن ههنا أسباباً ومسبسبات ؛ وأن المعرفة بتلك المسببات لا تكون على 
التمام إل عر فة اسبابها . فرفع هذه الاشياء'"' مبطل للعلم ء حى يلزم أيه" 
يكون ههنا شيء معلوم أصلا” علماً حقيقياً » بل ان كان ( ههنا شيء معلوم 
فانه يكون حيئئذ ) مظنوتاً ... والعقل ليس شيئاً أكثر من ادراك الموجودات 
بأسبابها » وبه"' يفترق من سائر القوى المدركة . فمن رفع الاسباب فقد 
رفع العقل (٠‏ ص 587 ) . 

الروح والتفس والعقل : ' 5 

أما الروح ( وهي.الحرارة الطبيعية واهبة الحياة ) فابن رشد لا يحيب العامة 
اذا سألوا عنها يمجواب فلسفي ء بل يحواب شرعي هو قول الله تعسالى : 
« ويسألونك عن الروح ؛ قل : الروتح من أمر رب . وما أوتيم بِنّ العلم إلا 

. أي ارادة الله الممتقلة عن كل ارتباط بين الاسباب والمسيبات‎ )١( 

(؟) الصلات بين الاسباب والمسببات . 

(م) ببذا الادراك الموجودات يأسبابها . 


ص 


قلبلاع» :1١/(‏ همء سورة الاسراء ). 

وأما النفس فهي من الأمور الغامضة ؛ ولكنها على كل حال «ذات 
وليست جسما ». وهي حيئّة عالمة قادرة مريدة سميعة بصيرة متكللمة . 
والنفس خلاف الروح بلا شك" . وخلاف العقل على الأرجح : ١‏ انها ابلحزء 
المفكتر في الانسان وء ثم هي ١‏ الشيء الذي يصبح به الانسان انساناً » . 

ونحن لا نعرف حد النفس على التحديد والحصر » وان كنا ندرك انها في 
أجسامنا وندرك بها الاشياء . والنفس واحدة ولكنها تظهر كأنها منقسمة بين 
الاشخاص كما يظهر نور الشمس منقسماً في غرف البيت الواحد . ثم ان الشخص 
اذا ما رجعت نفسه الى النفس الكلية عادت معها واحدة بالعدد » ولمهذا 
كانت النفس خالدة لا تهئلك” بهلاك البدن. 

والتفس لا تفعل (أي لا تدرك : لا تبصر ... » لا تسمع ... ) إلا إذا 
كانت متصلة يجسد . ويعتقد ابن رشد مع قدماء الفلاسفة ( وبخلاف الغزالي ) 
بأن للأجرام السماوية أنفساً . 

والنفس معنى” شخصي » أي أن قوى التفس ( البصر » السمع » الحس .. ) 
لا تظهر الا اذا اتصلت النفس بشخص ؛ أما العقل فليس فيه من معبى الشخصية 
شيء » بل هرو و إدراك الموجودات مجردة من المادة » . وهنالك فرق آخخر 
بين التفس والعقل : انك بالتفس تدرك الاشياء كما تب دو لك : ولكنلك 
بالعقل تدركها بأسبابها وعلى ما هي في حقيقتها . 

ويجدر بنا أن نعلم ثلاثة أنواع من العقول : العقل المحض والعقل الفعال 
والعقل المنفعل : فالعقل المحض هو الذي « أفاد الموجودات الرتيب والنظام 
الموجود ني أفعاها ؛ وعقئله” ذاته” هو ع قله الموجودات كلها ». اي انه 
هو الله . وأما العقل الفعال فهو موجود” روحاني ليس يحسم » وهو واهب 
العقل الانساني عندهم ( عند الفلاسفة ) » ويسمى في الشريعة ملكا ( بفتح 
الام : واحد الملائكة ) ؛ وأما العقل المتفعل ففي نحديده وصلته بالعقل الفعنال 
بعض الغموض » وخلاصة القول فيه أنه العقل الذي فينا والذي يدرك صور 
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الموجودات في عالمنا ادراكاً لا نباية له » بعد أن يتلقناها ‏ على وجه من 
الوجوه - من العقل الفعال . 

ويّتصح أن نسمي هذا العقل” « العقل” الانساني ؛ أو « العقل اميولاني ». 

والعقل بما هو عمّل خالد : أزلي أبدي . ولكنه يخلد على أنه عقل واحد 
لا عقول متفرقة : ان الخالد هو العقل لا الاشخاص الذين حل فيهم العقل في 
أثناء حياتهم . 

الله تعالى : 

في كتب ابن رشد تعريفان لله . أو مدركان على الاصح : مدرك فلسفي 
قريب من قول أرسطو (نجده في > تبافت التهافت ء ثم في عدد مسن 
الاشارات في رسالتي الكشف عن مناهج الادلّة وفصل المقال) وهو رأي 
ابن رشد على الحصر ؛ ثم هنالك مدرك آآخر هو المدرك الفاسفي نفسه » ولكن 
ابن رشد كساه لفظأً دينيآ . هذا المدرك نجده في رسالة الكشف عن مناهج 
الادنّة وني عدد من الاشارات في فصل المقال وني تبافت التهافت حيناً بعد 
أماك المقدامات الممهدات ( في الفقه ) فمدرك الله فيه هو المدرك الاشعري . 

إن الممدرك الفلسفي الخالص لله لا يمكن أن يفهم عند ابن رشد مستقلا” عن 
وجود العالم ؛ فالله هو الصانع الحالق الاول صنع كل" ما في العالم لدكمة ( عل 
مقتضى ترتيب ونظام وقانون ) » بأن صدرت عنه -جميع الموجودات المتغايرة 
( المختلف بعضها من بعض ) صدورا أولاة ( أزلياً) ومرة واحدة ( تبافت 
التهافت 11/8 » 2197 5١3 "- 41١7‏ ). 

هذا الفاعل الاول واحد » والوحدانية ذاتية فيه اذ لا يمكن أن تكون الوحدانية 
زائدة على ذاته الني هي في الوقت نفسه وجوداه . ان وجود الله أو ذاته أو 
وحدانيته كلمات يختلف معناها في قاموسنا » ولكن دلالتها فيما يتعلق بالله 
واحدة ( راجع ص لإ9ا١‏ ). 

وهو قديم » لأن الواحد » عا هو واحد » سابق على كل" مركب (ص 
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7# ) وهو قديم بذاته ( ص 5 ) بالاضافة الى العالم الذي هو قديم بالله ( خلقه 
الله منذ الازل ) . وهذا الاول ( القديم ) باق مطلق غير مقيد ولا قابلٍ 
لصفة ولا يتغيئتر أصلاً (ص مه .)"7580.07١١:1١8٠‏ 

ويعرّف ابن رشد الارادة بأنهبا شوق في نفس المريد ء فاذا فعل المريد ما 
تشتاق نفسه اليه وحصل لها المسراد بطل شوقها (آنيآً على الأقل ) ؛ والمريد 
المختار هو الذي ينقصه المراد ( فنحن لا نريد الحصول على شيء الا إذا كنا 
وو ل وا و . ومعنى ذلك أن كل" ارادة 
ننتج في صاحبها انفعالا” وتغيئراً . من أجل ذلك لا يكون العام قد وجد عن الله 
بالارادة » بل يجهة أعلى من الارادة وأعلى من الطبيعة » الا اذا عنينا بالطبع 
وبالطبيعة جريان الأمور مجرى الترتيب والنظام على ما يقتضي العقل ( راجع 
ص 84" 4452148 :"4 ). 

في هذا المدرك الفاسفي الخالص لله لا يفرق ابن رشد بين المُوجد ( الله 
الذي هو سيب هذا العالم ) وبين الموجود ( العام الذي نشاهده بحراسنا أو 
ندركه بعقولنا ) ؛ ولا بين الاول ( الله الذي هو السبب المطلق والعلة الاولى ) 
وبين الصادر عنه ( الوجود المتأخر عن الله بالذات ) . ان ابن رشد يقبل قول 
نفر من مشاهير الفلاسفة قالوا : « ان الله سبحانه هو الموجودات كلها والمنعم 
بها » (ص 447 ) ني وقت واحد . ثم زاد هذا القول شرحاً فقال ( ص 457 
) : « وقد قام البرهان على أن" لا موجود الا هذه الموجودات الي 
نعقلها نحن ... وللموجود وجودان : وجود أشرف ووجود أخس" ؛ والوجود 
الاشرف هو علة وجود الاخس" . وهذا هو معنى قول القدماء : إن الباري 
سبحانه هو الموجودات كلها والمنعم بها والفاعل لها ... ولكن هذا كله هو من 
ا ا ل يل 

.. اذ ليس هو من التعليم الشرعي :فمن أثبته في غير موضعه فقد ظلم » 

ا د 

وأراد ابن رشد أن يكسو المدرك الفلسفي لفظأ دينيً فلم يتأت له ذلك 
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لاختلاف المدركين اختلاف تضاد” » فلجأ الى وسيلة بارعة هى معابلة هذا 
الموضوع بالاضافة الى الدمهور الغالب من البشر. ان أبن رشد يريد من مجمهور 
الناس » أو بحمهور الناس على الاصحّ » أن يتجنبوا البحث النظري في الأمور 
الماورائية لأن هذا البحث خارج عن طورهم وطؤقهم » ثم هو وراء حاجتهم 
وبعيد” عن نفعهم . بعدئذ قال ابن رشد ( الكشف عن مناهج الادلّة 9ه ) : 
فالذي ينبغي للجمهور أن يعلموه من أمر صفات الله وهو ما صرح به الشرع 
فقط ء وهو الاعتراف بوجودها دون تفصيل الأمر فيها » فانه ليس يمكن 
أن يحصل عند الحمهور في هذا يقين أصلا” . وأعبي ههنا باالحمهور كل من لم 
ينعن" بالصنائع البرهانية » ولو كان من علماء الكلام . 

وفيما عدا ذلك فابن رشد يقبل أن يقول الخحمهور في وجود الله وذاته 
وصفاته ما قاله الاشعرية منطفاً , كثيراً أو قليلا” » با قاله المعتزلة ؛ ذلك لأآن 
الحمهور طبقات متعدّدة فوجب أن 'يمرج لكل" طبقة منها ما تحتمله من آراء 
المعيز لة , 

إثبات وجود الله : 

ويحسن أن نورد هنا رأي ابن رشد في اقامة الدليل الجمهور على وجود 
الله » وهو أمر يصلّح لبميع طبقات الناس أيضاً . قال ابن رشد ( الكشف 
556 ): 

د الطريق الي نبّه الكتاب العزيز عليها ودعا الكل" من بابها تنحصر في 
جنسين : في العناية بالانسان وخلق -جميع الاشياء من أجلها ( من أجل العناية 
به ) ؛ وللْشممة هذه دليل العناية ؟ ثم ما يظهر من اختراع جواهر الاشياء » 
مثل اختراع الحياة في الحماد و ( اختراع ) الادراكات السية والعقل ؟ 
ولنسم” هذا دليل الاختراع » ؛ . 

ويفصّل ابن رشد ذلك فيقول: إن دليل العناية يقوم على أن جميع الاشياء 
في عالمنا موافقة لوجود الانسان : (كوجود الشمس والقمر والنبات والحيوان 
والأمطار والبحار والحواء والنار » ثم في أعضاء الانسان نفسها ) مما يدل على 


/ى 


أن موجد هذا العا كيم مريد مختار . وأما دليل الاختراع فيقوم على أن جميع 
000000 (من العدم » مملّثة ) : : فلا بد" اذن من وجود مخر ع 
لها . ولكن بما أن هذه الأشياء من جنس يعجر البشر عن مثله (كالشمس 
والقمر والبحار وابكبال والعواصف وغيرها من العلانيّات ) فيجب أن يكون 
لها مخترع قادر عليها » ذلك هو الله . 
غير أن ابن رشد يقول بصراحة : وفهذان الدليلان هما دليلا الشرع 
(الكشف 5؛ » السطر الاخير ) . 


الرسل والانبياء : 

وكذلك لابن رشد موقفان من الانبياء . أما من ابحانب الديني فابن رشد 
يقول : ان في الناس احساساً بأن الله يرسل رسلا الى عباده » فهذا الاحساس 
فيهم دليل على أن الله يرسل رسلا . ومن المعلوم أيضاً أن الانبياء يضعون 
الشرائع بوحي من الله » فبهذا وأمثاله يحب الاعتقاد بالرسل . فالشرع عند 
ابن رشد وازع اجتماعي » والايمان بالرسل من الشرع . وبما أن الشرائع 
مبادىةٌ السلوك الحسّن في الحياة وللفضائل فيجب الاعتقاد بكل” ما جاءت به 
الشرائع من أجل هذا الوازع الاجتماعي الذي هو السبيل الوحيد لصلاح البشر . 

أما ني الخانب الفلسفي فالنبوة أمر خخارج عن طبيعة الانسان ( مهافت 
التهافت 54" ) : والصفة الي 'يسمسى بها النودٌ نبي هي الإعلام بالغيب ووضع 
الشرائع الموافقة للح والمفيدة من الاعمال ما فيه سعادة - جميع جميع الخلق ... والذي 
يقول كَ القدماء ( الفلاسفة ) 5 أمر الوحي والرويا 71 هو عن الله تبارك 
وتعالى بتوساط موجود روحاني يس 3 ودو واهب العقل الانساني 
عندهم ( عند الفلاسفة ) ؛ وهو الذي تيه الحنداث ث١١)‏ منهم العقل الفعتال ؛ 
ويسمى في الشريعة ملكأ » (ص 015 ). 

والإخبار بالغيب » عند ابن رشد » مرتبة من العلم بقوانين هذه الطبيعة : 


(1) المتأخرون من الفلاسفة ( الاسكندرائيون ) . 
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فاذا كان إخباراً بالأحداث الماضية فهو ربط بين المسبسيات وأسبايها . واذا 
كان إنذاراً بالمقبل من الاحداث فيكون اطلاعا على هذه الطبيعة وحصول 
العلم بالأشياء الممكنة على الرتيب المعقول ( ص #"اه ‏ #"اه ) . وهذا يعني 
أن كل" من بلغ من العلم مثل هذه الرتبة يمكنه أن يخير بالماضي وبالآا تي من 
الاحداث . من أجل ذلك قال ابن رشد ١9ص‏ "8ه ) :: « وأصدق كل قضية 
أن كل ني حكه” » وليس كل" حكم نبا » . فالني عند ابن رشد اذن هو 
الفيلسرف الذي يأخذ على عاتقه محاولة اصلاح لبر , 

والمعجزات أو الخوارق تابعة للنبوة . وابن رشد يفسسر المعجزات الخارقة 
( ص 16 ) بأنها أمور بمكنة في نقسها » ولكن يتعجيز يعض الناس عنها , 
وليس يمكن أحدا أن يأي بعمل خارق للطبيعة ممتنع في نفسه"» . وأيسين 
المعجز أ تكتابٌ الله العريز الذي م يكن خار فا من طريق السماع (؟) 'كاتقلاب 
العصا حيئّة» وانما ثبت كونه معجزاً من طريق الحسٌ والاعتبار لكل انسان وجد 
ويوجد الى يوم القيامة . وببذا فاقت هله المعجزة سائر المعجزات (ص 
هاه-5اله). 

المسائل الثلاث ( راجع فرق » الغزالى ) . 

لابن رشد مسلك واضح وقول موجز في هذه المسائل يترجع ببما الى أن 
الناس طبقتان : خاضةً» من واجبهم أن يعتقدوا الأمور على حقائقها المبرهنة 
عندهم ولكن' بيهم وبين أنفسهم ؛ ثم عائة يب علبهم أن يعملوا بظاهر 
الشرع لتصلّح حياتهم في الدنيا » وليس واجباً عليهم أن يتطلبوا فهم” حقائق 
الامور لمهم قاصرون عن ذلك عاجزون. 

قدم العالم : 

يرى ابن رشد أن الحلاف في هذه القضيّة بين الاشعرية ( القائلين بأن 

. الامور ألي تالف القوانين الطبيعية‎ )١( 

(0) ما روي في الأعبار . 
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العالم مخلوق نحدّث ) وبين الفلاسفة ( القائلين بأن العالم قديم أزلي” ) راجع 
الى اللفظ . 

يرى ابن رشد ( فصل المقال ١+‏ - 14 ) أن في الوجود طرفيّن وواسطة ؛ 
ولقدر اتفق الحميمٌ (الاشعرية والفلاسفة ) على الطرفين : 7 

هنالك واحد بالعدد قديم » هو الله . 

ثم هنالك على الطرف الآتحر كاثئنات”متكشرة ( الأشجار والبيوت والكراسي 
وأفراد التو البشري ) » وهي عند االجميع محدثة . 

غير أنهم اختلفوا في هذا ١‏ العام مجملته » ( بمادته ) أقديم هو أم محدث ؟ 

يقول ابن رشد : وو (العالم ) في الحقيقة ليس محدثاً حقيقياً ولا قديياً 
حقيقيً ؛ فإن المحدث الحقيقي فاسله ضّرورة ( يفنى في المستقبل » والعالم 
لبس من طبيعته أن يفنى » أي تنعدم ماداته ) ؛ والقديم الحقيقي ليس له عالّة 
( والعلم له علة ) . 

اذن : 

العالم محدث اذا نظرنا اليه من -حيث أنه معلول (عن الله ) . 

العالم قديم اذا اعتبرنا أنه ونجد عن الله منذ الازل ( من غير تراخ في 
الزمن ). . 

وبكلمة ثانية : ان العالم بالإضافة الله محدث » وبالاضافة الى أعيان الموجودات 
قلديم . 
ابن رشد يعتقد بلا ريب أن العالم قديم بالمعيى الفلسفي . غير أنه يشير الى 
ذلك اشارة غامضة في فصل المقال ( ص ١5 - ١‏ ) ويسشغل نفسه في مبافت 
(ص 6” وما بعدها» 55 وما بعدها ) . 

علم الله بالكلّيّات دون اللخزئيات : 

لم يستطع ابن رشد الا أن يكون صرياً ني هذه القضية وعخالفآ لرأي الاشعرية 
فيها مخالفة*واضحة . 
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ينطلق ابن رشد هنا من أن علم الله مخالف لعلم البشر : ان علم البشر 
مسب بالحوادث » أما علم الله فهو سببٌ للحوادث ثم إن علمنا ناقص 
ومتأخترعنالمعلوم ( تهافت٠غ4‏ ). وابن” رشد لا يرضى بحال أن نيس عامالله 
على علمئا أو أن" نشبه أحد العلمين الآنر ٠‏ ولا من باب التمثيل . 

ان الغزاليي كان قد قال عن الفلاسفة إنهم يرون أن الله يعلم اكات ولا 
يعلم الحزئيات . فرد ابن رشد على الغزّالي بأن الفلاسفة يرون أن علم الله لا 
يُوَصَف بكلي ولا يحزثي ( تبافت التهافت 0ه ) . وشرّح ابن رشد هذه 
الحملة في فصل المقال ص ١7-1١1١‏ ) فقال : دان أبا حامد قد غلط على 
الحكماء المشائين في ما نسب اليهم من أنهم يقولون [نّه تقداس وتعالى لا 
يعلم المزئيات أصلا” . بل (هم ) يرون أنه تعالى يعلمها بعلم غير مجمانس 
لعلمنا » وذلك أن علمنا معلول للمعلوم به فهو محدث يحدوثه ومتغير بتغيره . 
وعلم الله سبحانه بالوجود على مقابل هذا » فإنه عل للمعلوم الذي هو الوجود . 
فمن شبّه العلمين أحدّهما بالآحَر فقد جعل ذوات المتقابلات ( الاطراف 
المتقابلة المتناقضة ) واحدةٌ ؛ وذلك غاية اهل ... و ( الفلاصفة )ليس يرون" 
أنه ( تقد س وتعالى ) لا يعلم النزئياتو فقط على النحو الذي نعلمه 29 » 
بل ولا الكلياسر . فان الكلّياتٍ المعلومةٌ عندنا معلولة أيضاً عن طبيعة الموجود » 
والأمر ني ذلك ( فيما يتعلّق بعلم الله ) بالعكس . ولذلك ما قد أدى اليه 
البرهان أن ذلك العلم (علم الله) مزه عن أن يوصف بكلي أو يجري - 
فلا معى للاحتلاف في هذه المسألة » . 


حشر الارواح دون الاجساد : 

ابن رشد فلسفي الرأي في السعادة والثقاء : أنه يرى أن أهل الشرائع 
والعلماء ( الفلاسفة ) قد أتفقوا على أن النفس تبقى بعد مقارقة البدن ( وتتعرى 
من الشهوات المسمانية ؛ فان كانت زكية ( مهذابة بالعلوم الي اكتسبتها في 

(1) عل النحو اللي تعلمه نحن البشر : نعرف يمد أن كنا لا نعرف ‏ 


قن 


حياتها الدنيا ) تمضاعف زكاوها ... وان كانت نسيثة زادمها المفارقة ( للبدن ) 
حبثاً لآنها تتأذى (حينئد ) بالرذائل الي (كانت قد ) اكتسبتها » ثم تشتد” 
حسرتها على ما فاتها من التزكية قبل مفارقتها البدن » لأنما ليست يمكنها 
الاكتساب الا مع هذا البدن ؛ ( الكشف عن مناهج الادلة )17١-114‏ » 
كما قال ابن سينا 

يقول ابن رشد إن الفلاسفة لم يتكلتموا ني المعاد ( الحشر ) . غير أن الشرائع 
تكلمت في المعاد فجعله بعضها روحائياً » وجعله بعضها روحانباً وجسمانياً معا ؛ 
وسكت الفلاسفة عن رأي الشرائع في المعاد فيما بينهم » ثم شارك كل واحد منهم 
قوسه في قولحم بالمعاد 0 يكتف الفلاسة باظهار القول بالمعاد » بل قرعوا 
كلء من“ تعرّض المعاد بالبحث نفيا أو إثبات . 

وعمدة ان رشد في رأيه هذا أن الشرائع في في الأصا ل مبدأ لاسلوك الحسن في 
الحياة الدذيا يا وللعمل الصالح ؛ وأن المعاد ني كل شريعة أفضل الأسباب الي نحث 
جُمهو الناس على ذلك . ثم ان ابن رشد قال إن جعل المعاد روحانياً وجسمانيا 
معأء كما جاء ني الاسلام » أفضل ( وان كان ذلك الف لرأي الفلاسفة ) 


لأنه أكثر” بحن الحمهور الناس على التمسّلك بالفضائل وعلى العمل الصالح . 

وهكذا نجد أن ابن رشد قد تناول الغاية القصوى ( العامل التهذيي ) 
للمعاد ولم يتعرض للمعاد نفسه » لا في الكشف عن مناهيج الادلتة (ص8١١-‏ 
١1*‏ ) ولا في تغبافت التهافت (١مهكمله).‏ 

قال ابن رشد ( تهافت التهافت ١8ه‏ وما بعدها ) : 

زعم الغزالي « أن الفلاسفة ينكرون حشر الاجساد . وهذا شيء ما وجد 
لواحد ممن تقدّمٍ (من الفلاسفة ) فيه قول ... وأول من قال بحشر الأجساد 
أنبياء بي اسرائيل ؛ وتواتر القول عنعيسى عليه السلام ؛ وهو قول الصابثئة 
( أيضاً وقول ) هذه الشريعة ( الاسلام ). والقوم ( الفلاسفة ) أشد الناس 


ف 


تعظيماً لها ( للشريعة ) واعاناً بها . والسبب ؛ في ذلك أنهم يرون انا سر غير 
تدبير الناس الذي به وجود الانسان عا هو انسان ويلوغه سعادته الخاصة به . 
وذلك أنها ضرورية في وجود الفغبائل الحلقية للانسان والفضائل النظرية 


والصنائع العملية . 
الرد على الغزالي في أمر النفس : 
المسألة امن عسل" في ثبافت الفلاسفة للغرّالي نصها : في تعجيزهم 


( تعجيز الفلاسفة ) عن ,اقامة البرهان العقلي على أن النفس الإنساني جوهر 
روحاني قائم بنفسه » . 

وقد رد ابن رشد على الغزالي بما يل : 

استعمل أبو حامد في ذلك قولاة سفسطئياً » وعلم النفس أغيض 
وأشرف من أن يدرك بصناعة الحدل . ومع هذا فانه لم يأت ببرهان ابن 
سينا على وجهه. بنى (ابن سينا ) برهانه على أن المعقولات ان كانت 
حال“ ني جسم فلا يخلو أن محل" منه في شيء غير منقسم أو في 0 
تم أبطل أن نحل في منقسم ام » فيطل ( عند ابن سينا ) 
يكون العقل سمالا" اد 

فقال أبو حامد : لا بيعد أن تكون نسبة العقل الى ابلسم نسبة أخرى . 
والعقل (كما يقول ابن رشد ) ليس له ارتباط بقوة من قوى النفس . 
(الدليل الاول ). 

لا دليل عندنا على أن العقل يحل" في عضو مخصوص »؛ والمعروف 
أنه لا عضو في الجسم خاص بالعقل . وكذلك لا يجوز أن يقال إن الانسان 
عام كما نقول ان الانسان مبصر ؛ فالمعروف أن البصر يكون بعضو ظاهر 
مخصوص ٠‏ وليس العقل كذلك » وان كنا نعلم أن التخيل والفكر والذكر 
تكون في مواضع معلومة من الدماغ . 

أما قوله (قول الغزالي ) إنه يجوز أن ”ترق العادة فيبصر البصرٌ ذاته 
فقول في نباية السفسطة والشعوذة . وأما قوله إنه لا يبعد أن يكون ( هنالك ) 
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إدراك جسماني يدرك نفسه فله إقناع ماء وان كان رأي الفلاسفة أنه 
متنع . إن العقل والمعقول شيء واحد ( بخلاف البصر واكْيصّرء والسمع 
والمسموع » وسائر الأمور احسية ). ولو عقل المركب ذاته لعاد المركب 
بسيطاً وعاد الكل" هو الخزء » وذلك كله مستحيل . ولو أن الغزاللي ساق 
هذا القول على ترتيب برهاني مع تقديم المقدمات لكان مقنعاً . 

اذا قبلنا أن تكون القوى المدركة ( العقل ) متعلقة بالحسر الغريزي 
( بنمو الحسد وضّعفه ) » وكان الحارٌ الغريزي يدركه النقص” بعد الاربعين » 
فالعقل حينئل يُشيخ بشيخوخة ابلسم . وأما اذا كان العقل ممتلفاً من الحواس 
فليس يلزم أن يجري على العقل ما يجري على الحواسٌ من الضَّعف بالهرم 
والشيخوخة . 

القضاء والقدر واختمية 

القضاء والقدر عند ابن رشد من المسائل الشرعية » بل من أعوص 
المسائل الشرعية اذ ليس فيهما قل فصّل”» ففي القرآن الكريم آيات كثيرة 
تدل” على أن الانسان مجبيٌ . وآيات غيرها تدل” على أن الانسان تحير » 
وآيات فيها أن الانسان "ممسبر في بعض أعماله عير في بعضها الآخر . ومثل 
ذلك نجده في الحديث أيضاً. وكذلك اذا رجعنا الى اختبارنا رأينا مثل 
هذا : في حياتنا أحداثكثيرة ندل" على أنا مير ون نفل ما نشاء » وأحداث 
تدل على أننا مضطرون الى سلوك سبق معينة في الحياة . 

وابن رشد لا يوافق الاشعرية الذين يقولون إن للانسان كسبآ ٠‏ أن 
يكون قد أجبر على العمل منل الأزل ثم تركت له حرية الاختيار في إتيان 
ذلك العمل على شكل معيّن (راجع فوق : الاشعرية ) . 

من أجل ذلك كلته يرى ابن رشد أن الشرع لم يقنْصد أن تكون الأفعال 
( التابعة للجماد والبهم والانسان) جيرا محضاً. وائما ممقلصد الشرع 
الجمع بينهما على التوسّط » وذلك أن الله خلق لنا قوى نقدر بها أن نكتسب 
أشياء” هي أضداد . غير أن كل فعل لا يم في جسم ما الا باجتماع نوعين 


لم3 


من الاسباب : نوع داخلي” في الخسم نفسه ( هو استعداد” للانفعال ) . 
ثم نوع خارجي من الاسباب محيطة” بذلك ابخسم (قادرة على الفعل ) . 
ان الحشب مثلا” يحترق بالنار لا لأن النار فقط تنطوي على فعل الاحراق » 
بل لآن الحشب نفسه منطو على استعداد للاحتراق. واحتراق الفشب يم 
باجتماع السبب الذي من داخل بالسبب الذي من خارج . يقول ابن رشد 
( الكشف عن مناهج الادلّة /ا١1--8١1)‏ : 

دولا كانت الاسياب الي من خارج نجحري على نظام محدود وثرتيب 
منضود لا “مل في ذلك بحسب ما قدارها بارتها عليه ؟ وكانت ارادتنا 
وأفعالنا لا نتم ولا توجد بالحملة الا بموافقة الاسباب الي ٠ن‏ خارج » 
فواجب أن تكون أفعالنا جر ي على نظام محدود : أعبي أنما توجد في 
أوقات محدودة ومقدار محدود . وائما كان ذلك واجبا لأن أفعالنا تكون 
مسبّبة عن تلك الأسباب التي من خارج » وكل” مسبّب يكون عن أسباب 
محدودة مقدّرة فهو ضرورة محدود” مقدر. وليس يلفى هذا الارتباط 
بين أفعالنا وبين الاسباب الي من خارج فقط » بل بينها وبين الاسباب 
الي خلقها الله تعالى في داخلر أبداننا (أيضاً ) . والنظام المحدود الذي 
في الأسباب الداخلة والخارجة » أعني التي لا محل" » هو الفضاء والقادر ». 

ولما فسّر ابن رشد القضاء والقدر تفسيرآ عقلياً خرج يه من المعى 
الديي الى الحتمية المادية. على أن هذه الحتمية الماديةء أو المربوطة 
بالاسباب المادية على الأصي» ليست مخالفة لمقصود الشرع ؛ ذلك لأن الاسباب 
التي محري بها الافعال هي أيضا من خلق الله » ثم هي قديمة أزلية . فعلى 
هذا نقول إن أفعالنا مقدرة عليئا من لدان الله تعالى ومنذ الأزل . 

طبقات المجتمع 

الناس عند ابن رشد خاصّة” وعامّة"» كما هم عند جميع الفلاسفة . 
إلا ان ابن رشد كان أحسن تقسيمآ لتلك الطبقات وأكثر انصافاً لأهلها . 

ينقسم الناس قسمين صغير وكبيرآ أو خاصّة” وجمهوراً غالبا . أما 


حذث 


الخاصة فهم أهل البرهان من الفلاسفة ومن" كان الواحد منهم خيراً من 
ألف أو من كان منهم في العصر الواحد شخص واحد (راجع مهافت 
3 هذه ). وأما الحمهور الغالب فطبقات كثيرة يدخل فيها عند 
ابن رشد أكبر علماء الكلام والإمام الغرالي نفسّه . ذلك لأن الغزالي” . 
في رأي ابن رشد » يشوش على الفلاسفة بالقول السخيف (ص »١١‏ 
هم؛ ) »ء ويفعل فعل الأشرار والخهكال والبطالين (ص )١64 »١٠١8‏ 
اضطراراً منه الى أن يجاري ( العامة من ) أهل زمانه (ص ١١6٠١١8‏ » 
وهولء 446 )2 ويأخذ بمذاهب في غاية الصّعف (ص .)1١#”‏ وى 
كالوكيل الذي يقر على موكتّله بما لم يأذن له فيه (ص91١).‏ ثم هى 
لا ينقل مذهب الفلاسفة على وجهه » بل يتقول عليهم ( ص 84١١ "41١‏ ). 
ومسلك الغرّالي هذا » في رأي ابن رشدء أشد ضرراً على العامة مما 
لو تثرك العامة لأنفسهم بلا _هداية» ثم انه أشد” ضرراً على الاسلام من 
أعداء الاسلام . غير أن أبن رشد يشعر دائماً أنه يتحامل على الغزّالي فيحاول 
أن يلتمس له الاعذار فيزيدٌ في الاساءة اليه . من ذلك قو ( فصل المقال 44 ) : 
و .... وأما اذا أثبتت ( اللراهين ) في غير كتب البرهان » واستعلملت 
فيها الطرىٌ الشعرية والخطابية والحدلية كما يصنعه أبو جابد نكا 
على الشرع وعلى الحكمة : وان كان الرجل إثما هو قصد خيراً : وذلك 
أنه رام أن يكشر أهل العلم بذلك » ولكن كثر بذلك أهل” الفساد يدون 
كيرة أهل العلم. وتطرق بذلك قوم الى تلب الحكمة وقوم الى ثلب الشريعة 
وقوم الى ادمع بينهما في الثلب (الذم ) . 
وأما المسلك الصحيح مع اللدمهور فهو الذي سلكه الشرع معهم : ان 
الشرع أعطى العامة من الدين والعلم مقداراً تحتمله عقولهم . ولم يعطهم 
ما هو الح ولا ما يحب أن يُعنْطوا ؛ ان الشرع قد قصد تعليم الحمهور 
القدر الكاني لتبليغهم سعادتهم الخاصةة” بهم . ان أفهام الحمهور لا »كن 
أن تنتهي الى الدقائق المنطوية ني البحث في علم الله وصفاته وفي المعاد » 


يون 


فعلينا أن نسكت تجاه التمهور عن هذه العاني كما سكت الشرع عنها 
(نجافت التهافت 5ه" 2 21"95 2478 257955 الذره). 

ثم بميز ابن رشد طبقات الناس ثلاثة أصناف ( فصل المقال 81 ) : 
أدناها صنف ليس من أهل التأويل أصلا” » وهم اللتطابيون (الذين يوخذون 
بالالفاظ وييلون مم العاطفة والحوى ) أو الخمهور الغالب : ثم صنف من 
أهل التأويل الحدلي » وهولاء هم اللحدليون بالطبع فقط . أو بالطبع 
والعادة (من الذين رزقوا نصيبا قليلا” من الذكاء أو نالوا حظأ يسيراً من 
العلم ) ؛ ثم صنف من أهل التأويل اليقيتي : وهؤّلاء هم البرهانيون بالطبع 
والصناعة » أعني صناعة الحكمة ( الفلاسفة ) . 

الصلة بين الحكمة والشريعة 

ان الفلسفة الاسلامية في بعض جوانيها تخيرية (تحاول أن تولف بين 
عدد من المذاهب الفكرية تأليفاً عاقلا" ) » كما نجد عند ابن سينا مثلا” ؛ 
ثم هي في بعض جوانبها الاخرى تلفيقية ( تجمع بين آراء من المذاهب 
الفكرية على غير منهاج واضح ) » كما نرى عند اخوان الصفا . 

غير أننا لا يحوز لنا أن نقول إن الفاسفة الإسلامية كانت توفيقية بالمعى 
الذي قصده نفر من المستشرقين ثم تابعهم عليه نفر من الدارسين العرب 
( بمعنى أن الدين والفلسفة شيء واحد ) . إننا نعلم على القطع أن الاشعرية 
والغرّالي” كانوا يقولون إن الدين هو سبيل المعرفة الوحيد » وأن الفلسفة 
قاصرة أو فاسدة مفسدةء وأن براهينها قاصرة عاجزة عن الدلالة على 
الحق . أما انخوان الصفا وابن سيئا وابن طفيل وابن رشد فكانوا يرون 
أن الدين للجمهور وأن الفاسفة للخاصة ء وأن ما اختلف فيه الدين والفلسفة 
فالواجب فيه أن نتأوّل الدين . 

غير أن ابن رشد مثلا” قد ذكر أن الشريعة موافقة الحكمة وغير مخالفة 
لما . فما رأي ابن رشد في ذلك ؟ 

الفلسفة عند ابن رشد هي النظر في الموجودات لمعرفة موجدها . والحكماء 


يفن 


من الفلاسفة يطلبون الحق ولا يجوز عندهم التكلّم واللحدل في مبادىء 
الشرائع (تجافت التهافت .١44‏ هل , لاه ). أما حاصل الشريعة 
ومقصدها الاول عنده فهو تعليم الخمهور ما محتملونه من العمل الحق 
مما فيه سعادتهم . ثم ان ما قصّرت عنه العقول جملة فيجب الرجوع فيه 
الى الشرع ؛ وأما الذي سكت عنه الشرع فيجب على الناس ألا" يخوضوا 
فيه (تافت الفلاسفة ه198 95”). 

وفي ما بل نصان قصيران ني الموضوع هما خلاصة رأي ابن رشد نفسه . 

أ)من فصل المقال (ص لاه مه ) : 

وان النفس مما تخلل هذه الشريعة من الاهواء الفاسدة والاعتقادات 
المحرفة في غاية الحزن والتألم. وبخاصة ما عرض لما من ذلك من قبل 
من نسب نفسه الى الحكمة ؛ فان الأذيّة من الصديق هي أشد” من 
الاذية من العدو : أعني أن الحكمة هي صاحبة الشريعة والاخخت الرضيعة » 
فالاذية ممن “ينسب اليها هي أشد” ( أنواع ) الاذية ؛) (هذا) مع ما يقع 
بينهما من العداوة والبغضاء والمشاجرة » وهما المصطحبتان بالطبع المتحابتان 
بالجوهر والغريزة . وقد آذاها أيضآ كثير من الاصدقاء الحهكال ممن ينسبون 
أنفسهم البها » وهي الفرق الموجودة فيها » . 

ب امن الكشف عن مناهج الادلة (ص 5-546/ا): 

ا هت عترْضّت لهم في هذه الاشياء» شكوك » ولم يقدروا 
على حلها» وهولاء هم فوق العامة ودون العلماء . وهذا الصنف هم 
الذين يوجد في حقهم التشابه في الشرع » وهم الذين ذمّهم الله تعالى . 
وأما عند العلماء (الذين يعرفون التأويل) والحمهور (الذين يأخحذون 
بظاهر الشرع كله ) فليس في الشرع تشابه ؛ فعلى هذا المعبى ينبغي أن 
ينفهم التشابه . ومشّل ما عرض لهذا الصنف (ممن هم فوق العامة ودون 
العلماء ) مع الشرع مشل ما يَعمُرض الحبز الب مثلات ‏ والذي هو الغذاء 


. ما يحتمل التأويل‎ )١( 


3ه 


النافم لأكثر الابدان ‏ أن يكون لأقل الابدان ضارا وهو نافع للأكتر . 
وكذلك التعلم الشرعي هو نافع للأكثر » وربما ضر بالآقل ”5 
« وأشد ما عرض للشريعة من هذا الصنف (من الناس ) أنهم تأولوا 
كثيراً مما ظنوه ليس على ظاهره .. ( ثم قالوا ) لحمميع الناس : إن فرضكم 
هو اعتقاد هذا التأويل » مثل آبات الاستواء على العرش وغيرها . وأكثر 
التأويلات الي زعم القائلون بها أنها من المقصود من الشرعء اذا تؤملت 
وجدت ليس يقوم عليها برهان » ولا تفعل فعل''' الظاهر ( ترك الآية 
على ظاهرها) في قَبول الحمهور لما وعملهم عنها ( بما تأمر به ) » فان 
اللقصود الاول بالعلم في حق ابهمهور إنما هو العمل » فما كان أنفع في 
العمل فهو أجدر . وأما المقصود الاول في حق العلماء فهو الامران 
جميعاً » أعني العلم والعمل ... 
وكرت الفرق في الاسلام ؛ وتأولت كل فرقة منها « في الشريعة 
تأويلا” غير التأويل الذي تأولته الفرق الاخرى ثم زعمت أن تأويلها هو 
الذي قصده الشرع » حبى تمزق (الشرع ) كل ممرق .. 
ووأول من غير هذا الدواء الاعظم ( حجب التأويل عن الللمهور: 
برع الجمهور بالحقائق كلها ) الحوارج ثم المعتزلة عم "م الاشعرية 
م الصوفة + م مجاء أبو حامد فطم” الوادي على القري 9 وذلك أنه 
صرح بالحكمة كلها الجمهور وبآراء الحكماء على ما أداه اليه فهمه . 
وأتى بحجج مشكلكة وشبه محيرة أضلّت كثيراً من الناس عن المجكمة 
وعن الشريعة . . وهذاككه تعطاء بل بتي أن يمت الشرع ( لالجمهور ) 
على ظاهرهء ولا يُصرّح للجمهور بالخمع بينه وبين الحكمة. لأن 
التصربح ( الجمهور ) بذلك هو تصربح بنتائج الحكمة هم دون أن يكرن 
)١(‏ لاا تور . 
(0) القري جمع قرو ( بفتح فسكون) : حوض الابل . والمقصود هذا القول : ثم جا 
النزالي فطم الوادي ( البر ) عل القري ( زاد على كل من تقسه في ذلك ) . 


ا 


غندهم برهان عليها . ( فحيتئذ لا يكون هولاء النفر من ابتمهور با 
صررّح لحم ) مع العلماء الخامعين بين الشرع والعقل ولا مع ابحمهور 
المتبعين لظاهر الشرع .. 

وان الافصاح ل لمن ليس من أهلها يلزم عنه إبطال الحكية 
أو إيطال الشريعة » وقد يلزع عنه إبطالهما معآ . والصواب كان ألا صرح 
بالحكمة للجمهور . أما وقد وقع التصريح فالصواب أن تعلم الفرقة من 
الحمهور الي ترى أن الشريعة مخالفة للحكمة أنها (أي الشريعة ) غير 
مخالفة لما . وكذلك الذين يرون" أن الحكمة مخالفة لها من الذين ينتسبون 
للحكمة - أنبا غير مخالفة لها . وذلك يأن يَعْرف كرةٌ من الفريقين أنه 
| يقف على كههما بالحقيقة أعني لا على كه الشريعة ولا على كنه 
الحكمة ... ولهذا اضطررنا نحن أيضاً في هذا الكتاب الى أن نعرف أصول 
الشريعة » فان أصصرها إذا تؤملت وجدت أشدٌ مطابقة للحكمة بما. أل فيها . 
وكذلك الرأي الذي تلن" في الحكمة أنه مخالف للشريعة يعرف أن السبب 
في ذلك أنه*' لم أيحط علماً بالحكمة ولا بالشريعة . ولذلك اضطررنا نحن 
أيضاً الى وضع قول » أعني : فصل المقال في موافقة الحكمة للشريعة ». 


من حقائق هلين النصين 

أ) مَقْمِدٌ الفلسفة نفع الأقلية من العلماء ؛ ومقصد الشريعة التنبيه على 
ما ينفع الأكثرية ( ولكن الشريعة قد تضر أحياناً بالأقلية ) . 

ب ) الفلسفة (الحكمة ) تقصد الى طلب الحق » وهى واضحة في 
التعبير ؛ ولكن الشربعة ظاهرا وباطتا . ١‏ 

ج) جاء في الشريعة أشياء” توافق الحكمةء ثم اشياء اذا نظرنا الى 
ظاهرها وجدناه مخالف الحكمة . 

د ) ان على الحمهور الغالب من الئاس أن يأخذوا بظاهر الشرع » 


(1) أي الذي يظن المخالفة بين الحكمة و الشريعة . 
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حبى لو أنهم توهموا أن الله جسم وأنه يجلس فعلا على عرش لوجب 
أن قبل منهم هذا الاعتقاد لأنهم قاصرون عن ادراك غيرهء ولأن ذلك 
الادراك الجسم هو الذي يحمل عل التقوى الي تودي بهم الى عمل 
الاعمال الصالكحة والى الامتناع عن فعل الشر . 

ه) أما الخاصة من العلماع فيجب أن يقبلوا ظاهر الشرع حيث لا 
حاجة الى تأويل ؛ ثم يجب عليهم أن يتأولوا كل" ما عدا ذلك . 

و) المفروض ألانبوح العلماء ما تأولوام نالشرع بشيء من التأويل 
للعامة . على ألهم اذا وجدوا ني العامة نفراً يحتملون شيئاً من التأويل فيجب 
عليهم أن يبوحوا لكل جماعة بما تحتمله من ذلك . 

ز) على العلماء أن يجمعوا بين الحكمة والشريعة ( أن يعملوا من الشريعة بما 
يوافق الحكمة » وأن يتأولوا من الشريعة ما لا يوافق الحكمة ) » حتى يكون 
عملهم في كل" شيء موافقاً الحكمة . 


للتوسع والمطالعة 


- بداية الجتهد ونباية المقنصدء قاس (المطبعة المولوية) 1517 ه؛ القاهرة 
(المطبعة الميمنية) ١7‏ ه؛ الخ. 

ثلاث رسائل ( موللر ) » مونيخ ( فراتر ) 1469م . 

فلسفة ابن رشد » القاهرة ( المكتبة المحمودية التجارية ) '7ه"1 م س 
8 م. 

فصل المقال وتقرير ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ( ليون 
غوتييه ) » ابخزائر ( مطبعة كاربونل ) 1١748‏ ه؛ القاهرة 
( المطبعة الحمالية ) ١141م‏ ؛ ( نشرها فضلو حوراني ) ؛ ليدن 
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ز بريل ) ١409‏ م ؛ ( قدم لها ألبير نادر ) بيروت ( المطبعة 


الكاثوليكية ) 195١‏ م . 
مناهج الادلة في عقائد الملة ( تقديم محمود قاسم ) ؛ القاهرة ( مكتبة 
الانجلو ) 1954 م. 


رسائل ابن رشد » -حيسر اباد( دائرة المعارف العثمانية) ككثكام. 

تمافت التهافت » مصر (المطبعة الخيرية) 1"14ه؛ القاهرة 
(البابي الحلي ) ١10ه؛‏ (نحرير الاب بويج ) بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 187٠‏ م . 

“تلخيص كتاب المقولات لابن رشد وكتاب المقولات لأرسطو 
( الاب بويج) » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1975 م . 

- تفسير ما بعد الطبيعة ( الاب بويج ) بيروت (١‏ المطبعة الكاثوليكية ) 
88و ؟دكام. 

تلخيص كتاب النتفس ( أحمد فؤاد الأهواني ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 196٠‏ م. 

فن” الشعر لأرسطو ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) "1581 م . 

تلخيص ما بعد الطبيعة ( حققه عثمان أمين ) » القاهرة ( مصطفى 
الحلي ) 8هؤا م. 
الكليات ( تعرير ألفريدو بستاني )» العرائش - المغرب 1917"8م. 

ابن رشد والرشدية » تأليف أرنست ريئان ( نقله الى العربية عادل 
زعيتر ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ١981/‏ م . 

ابن رشد الفيلسوف » تأليف محمد يوسف مومى » القاهرة ( دار 
احياء الكنب العربية ) ١4465‏ م . 
ابن رشد » تأليف عباس العقاد » بيروت ( المعارف ) 1967م . 

ابن رشد » تأليف يوحنا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
65م. 


"ىمد 


الوجود والخلود في فلسفة ابن رشد » تأليف محمد بيصار » القاهرة 
45م. 

الفيلسوف المفري عليه اين رشد » تأليف محمود قاسم ) القاهرة 
( مكتبة الانمجلو ) بلا تاريخ . 

ابن رشد فيلسوف العرب ء تأليضف عبده الخلو » يروث (دار 
الشرق الحديد ) 195٠‏ . ' 


> 


الفلسفةوَال ]انون 


بين وفاة ابن رشد وبين بلوخ ابن خلدون أشداه قرن ونصف قرن ليس 
فيهما فلسفة واضحة ولا علم مبتكر . ولكن لابد” من ذكر نفر من العلماء 
والفلاسفة الذين كانوا في هذه الحقبة » استتمامآ لصورة العصر : 

أبو اسحق نورالدين البطروجي 

كان أبو اسحق نورالدين البطروجي تلميذ ابن طفيل ومن أحياء النصف 
الثاني من القرن السادس المجري (النصف الثاني من القرن الثاني عشر 
الميلادي ) . وتقوم أهمية البطروجي في تاريخ الفكر العربي على أن ابن 
طفيل أشار عليه باصلاح نظام بطليموس » وأشار اليه أيضاً بطريقة الاصلاح . 
ولكننا لا ندري اذا كان البطروجي قد تجح في ذلك أو اذاكان قد حاول ذلك . 

ابن بر 

كان أبو عبدالله محمد بن عمر بن محمد بن بدر دن أهل أشبيلية معاصراً 
للبطروجي وعالاً رياضيا . له 5 اختصار احبر والمقابلة » على مثال 5 احير 
والمقابلة للخوارزمي » الا أنه . أوسع نطاقاً من كتاب اللحوارزمي الذي 
وصل الينا (راجع فوق » اتخوارزمي) . جعل ابن بدر كتابه قسمين : 
قسماً نظرياً بسط فيه المناقشة » وقسماً عملياً أكثر فيه من الاغمال والتمارين . 

مومى بن ميمود 

ولد أبو عمران عبدالله موسى بن مسيمون بن يوسف عام 1١8‏ للميلاد 
(14ه للهجرة ) في قرطبة. ولما جعل الموحتدون يستولون على المدن 
الاندلسية ليردوا عنها عادية الاسبان » كما أخحذوا يحاربون الاسبان ويستولون 
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على مدن لهم » ؛ أعنت اسرة مومى بن ميمون تنتقل من بلد الى بلد نفور] 
من الحكم الموحدي . ثم غادرت الاندلس واستقرات في مصر 

في هله لأثاء كا ١‏ مومى قد تلقتى كثيراً من علوم قومه 0 ومن 
الفلسفة الاسلامية » فأخذ يُملي هذه العلوم على تلاميده في الفسطاط ( مصر 
القديمة ) . وعظم مقامه عند قومه في مصر فجعلوه رئيسآ على أنفسهم 
(/141اا م ع امه ه ) وقيل انه اعتنق الاسلام ؛ وقيل بل اظهر الاسلام 
تقيّة وحبآً يحذب الدنيا . وكانت وفاته عام 17١4‏ م (5501ه) في مصر. 

كتبه وآراؤه : 

لموسى بن ميمون كتب أثهرها ١‏ دلالة الحخائرين ؛ » وهو صورة للفلسفة 
الارسطوطاليسية الي كانت معروفة في الفلسفة الاسلامية ثم للفلسفة الاسلامية 
نفسها» وخصوصاً للنزاع بين الاشعرية والمعتزلة . وكان موسى يقصد 
بكتابه هذا « ان يلقي اشعة من أنوار الفلسفة والمنطق والعقل على الايمان 
والشعور... » وهو يقصد الى التوفيق بين الدين والفلسفة »). وأتف 
موسى هذا الكتاب باللغة العربية ولكن كته بالاحرف العبرية . 

ولم يقصد موسى أن تصل آراوه « الى اللحمهور ولا الى المبتدثين بالنظر 
في الفلسفة » فان هولاء يجب ان يسمنعوا عن ذلك كما يمنع الطفل عن 
تناول الاغذية . الغليظة وعن رفع الاثقال .. » بل لمن هو كامل في دينه 
وحلقه » وقد نظر في علوم الفلسفة وعلم معانيئها ..؛ ( وهذا قول فلاسفة 
المغرب : ابن باجنه وابن طفيل وابن رشد). والخائرون عند مومى بن 
ميمون ليسوا الذين يعر فون الدين من اليهود » بل هم الْمُشبسّهة الذين ينسبون 
صفات اليشر الى الله . 

وبعد ان يفسر مومى بن ميمون بعض ألفاظ التوراة تفسيرا رمزياآ 
يتتقل الى الكلام على صفات الله والى القول بأن الله يدرك من و صفات 
السلب لا من صفات الايماب ع ء» اي ان الله ليس جسم ولا عمادة 
ولا يشبسه الانسان ولا الشمس ولا الحبل . مم ان العام لا محلو من 
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ان يكون قدباً أو مُحدثا : فان كان محدثاً فله "محدث بلا شكء لآن 
الحادث لا يحدث نفسه بل يحدثه غيرهء فمحدث العالم هو الله . 

ثم يتناول اثبات وجود الله والبرهنة على كونه لا جسمآ ولا قوة في 
جسم ... ثم يبحث في النبوة وني ماهيتها ودرجاتما وتعريفها عند رجال 
الدين من الملل المختلفة ... اما أن الملائكة موجودون فهذا عنده لا يحتاج 
الى برهان شرعي » لأن التوراة قد نصت عليه في عدة مواضع ... 

والنبوة في حقيقتها وماهيتها عنده فيض يفيض من الله عز وجل بواسطة 
العقل الفعال على القوة الناطقة اولا” ثم على القوة المتخيلة بعد ذلك » وهذا 
هو اعلى مراتب الانسان ... وتلك الخحالة هي غاية كمال القوة المتدخيلة ... 
(راجع رأي الفارابي في النبوة ) . 

ويعتقد مومى بن ميمون ان ما يحدث في العالم السفلٍ ( في الدنيا ) فانه 
تابع للاتّفاق كأن تسقط ورقة من شجرة او كأن يفترس عنكبوت ذبابة » 
ولا عنايةة اليةت ني ذلك ولا يتعلق به قضاء الله وارادته . ولكن العناية 
خاصة بالنوع الانساني فقط ء» وهي تابعة للفيض الإي ... وبعض الناس 
يفوزون بعناية افضل بحسب كمالهم الانساني . وبحسب هذا النظر يلزم 
ان تكون عتايته تعالى بالانبياء عظيمة جداً وعلى حسب مراتبهم في النبوة » 
وتكون عتايته بالفضلاء الصالحين على حسب فضلهم وصلاحهم ... 

وتأثر مومى بن ميمون برسالة حي بن يقظان في ١‏ الغاية من الشريعة » » 
قال : وترمي الشريعة الى صلاح النفس وصلاح البدن . اما صلاح النفس 
فهو بأن تتوفر للجمهور آراء صحيحة بحسب طاقته يكون بعضها صحيحاً 
وبعضها بمثال » اذ ليس ني طاقة الحمهور من العامة ان يدرك ذلك الأمر 
على ما هو عليه. واما صلاح البدن فهو باصلاح أحوال المعايش . 

الحسن المراكشي 

كان ابو علي" الحسن بن علِي” بن عمر المراكشي من أهل مدينة متراككش 
ومن الذين شهدوا أعقاب القرن السادس للهجرة ثم عاش الى منتصف 
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القرن السابع المجري (القرن الثالث عشر للميلاد ) . 

كان الحسن المراكشي عالاً جغرافياً وفلكياً ورياضياً » ولكن شهرته 
تقوم ني المحل” الاول على براعته في الرياضيات . وأشهر كتبه > المبادىء 
والغايات في علم الميقات » وهو كتاب كبير فيه أريعة فنون : الحساب » 
وضع الآلات » العمل بالآلات » مطارحات ( تمارين ) تحصل بها الدربة 
والقوّة على الاستنياط . والكتاب عحموماً جامع لكثير من المعارف العلمية 
والمتعلقة بآلات الرصد وطرقه ؛ وفيه أيضاً جدول يضم ماثتين وأربعين 
نجمآ رصدها الحسن المراكثي نحو سنة 7ه (978١1م).‏ 

ابن البيطار العشاب 

ولد ضياء الدين أبو محمد عيدالله بن أحمد في مديئة مالِقّة“ سئة لام 
(1140م)» وتتلمذ على أي العبناس أحمد بن محمد الاشبيلي المعروف 
بالنباتي . وكان أبو العبّاس النباتي قد طاف بلمغرب وبالمشرق ودرس 
النبانات في بيثامها دراسة مباشرة علمية . وعلى نبج أبي العباس النباتي ساد 
تلميذه ابن البيطار . 

غادر ابن الييطار الاندئس الى المغرب (/591ه- 1770 م)» ثم زار 
بلاد الروم (آسية الصغرى ) ومصر والشام ودرس نباتها دراسة عا 
وألّف في ذلك كتباً متعدادة أشهرها وأعظمها ‏ الحامع في الادوية المفردة 
استقصى فيه ذكر الأدوية المفردة وذكر أسمائها وتحريرها وقُواها ومنافعها ؛ 
وبين الصحيح منها وما وقع الاشتباه فيه . 

وكانت وفاة ابن البيطار في حمشق ( شعبان 545 > مطلع 1145م ). 

ابن البثّاء العددي المرا كشي 

ولد أبو العّاس أحمد بن محمد بن عثمان الازدي في مدينة مراكش » 
ني التاسم من ذي الحجّة سنة 85 (198--18--18181م) وبلأ تعلّمه 
في مراكش حيث درس الحديث والفقه والنحو. ثم ذهب الى فارس 
فدرس عل الطبيب المريّخ وعلى الرياضي ابن حجلة وعلى العالم الفلكحي 
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ابن مخلرف البيجلماسي' . وانتسب مدة الى الطريقة الحزميرية لشيخها 
عبدالرحمن الحزميري . 

وكان ابن البنّاء بارعا في علوم كثيرة : ني الطب والرياضيات والفلك والتنجيم. 

وكانت وفاته في مراكش (رجب 1/7١‏ -آب ‏ أغسطوس 189 ). 

كان ابن البناء مولفاً مكثراًء من كتبه : ؟ التلخيص في الحساب (أو 
تلخيص أحمال الحساب ) - علم الحداول ‏ مقدمة اقليدس - المستطيل في 
بيان أحكام النجوم ‏ منهاج الطالب في تعديل الكواكب ‏ رسالة في 
الحذور الصم” وجمعها وطرحها ‏ 1 الاصول والمقدامات في احير والمقابلة 
> الخبر والمقابلة ‏ 5 اليسارة في تقويم الكواكب السيارة ‏ ذكر اللحهات 
وبيان القبلة ‏ 5 القانون لترحيل الشمس والقمر في المنازل ومعرفة أوقات 
الليل والنهار ‏ الانواء7١)‏ وضوء الكواكب - 5 الفلاحة ‏ رسالة في كدرية 
الأرض- رمصالة في محقيق رؤية الاهلّة ‏ >الاسطرلاب واستعماله 
- مدخل النجوم وطبائع الحروف ‏ 5 ألحكام النجوم . 

ويبدو أن ابن البناء كان حسن التدريس حسن التأليف فقد خلّف نفرآ 
من التلاميذ وكتباً سهلة المأخذ قريبة التناول. وتقوم شهرة ابن البنّاء على 
تلخيص أعمال الحساب . ١‏ في هذا الكتاب بحوث مستفيضة عن الكسور » 
وفيه قواعد ممع مربتّعات الأعداد ومكعباتها*؟2» وقاعدة الحطأين لحل" 
المعادلات ذات الدرجة الاولى » والاعمال اللسابية . وقد أدخل بعض 
التعديلات على الطريقة المعروفة بطريقة اللحطأ الواحد » ووضع ذلك بشكل 
قانون » (راجع طوقان 9" ). 

وفي مقدمة ابن خلدون إطراء لابن اليثاء على تقريب الموضوعات الى 
الافهام . والملموح من كلام ابن خخلدون أن ابن البثاء كان لا يسَحّفل كثيرا 

)١(‏ لابن اليتاء كعاب مطبوح بامم « رسالة في الانواء » حررها ه. ب. ج. رنو لتتهمعظ 
( مكتبة لاروز » باريز 19541١‏ ) : في مطبوعات ممعهد العلوم اليا المغربية » رقم #4. 

9) 57 +"5" + كالخ ول"بيم؟5+ :"الخ . 
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بالحوانب النظرية ولا بالتطويل في التأليف » قال (المقدمة 84"5/): 
ومعرفة خواصٌ الاعداد من حيث التأليف أول فنون العلم العددية » 
«ويدخل في براهين الحساب . وللحكماء المتقدمين والتأخرين فيه تاليف » 
وأكترهم درجونه في التعاليم ولا يفردونه في التأليف ... وأما المتأخرون 
فهو عندهم مهجور اذ هو غير متداول » ومنفعته في البراهين لا في الحساب » 
فهجروه لذلك بعد أن استخلصوا زبدته في البراهين المسابية » كما فعل 
ابن البنثاء في ك رفع الحجاب وغيره » . ثم قال ابن خلدون ( المقدمة 881 ) : 
« ومن أحسن التآليف المبسوطة فيها لهذا العهد بالمغرب 5 الحصار الصغير . 
ولابن البتاء المراكشي فيه تلخيص ضابط لقوانين أعماله مفيد. ثم شرحه 
بكتاب سماه رفع الحجاب » وهو مستغلق على المبتدىء بما فيه من البراهين 
الوثيقة الباني . ثم هو كتاب جليل القدر أدركنا المشيخة تعظّمه » وهو 
كتاب جدير بذلك . وساوق فيه المولّف كتابة فقه الحساب لابن منعم 
والكامل” للأحدب » ولص براهينها وغيرها عن اصطلاح الحروف 
فيها الى علل معنوية ظاهرة في سر الاشارة بالحروف وزبدتها ». 

وكذلك نص ابن البنثاء زيجاً منسوبا الى ابن اسحق أحد متجمي تونس 
في أول الماثة السابعة ( للهجرة وأول القرن الثالث عشر للميلاد ) في زبج 
سماه المنهاج » فولسع به الناس لما سهمل منالاعمال فيه ( المقدمة 408 ) . 

ابو زيد اللجائي 

كان أبو زيد عبدالرحمن بن أي الربيع النجائي الفاسي (ت”لالاه- 
1/9 م ) عالاً رياضيا تعلم على ابن البنّاء . وقد اخترع اسطرلاباً ملصقاً 
في جدار والماء يدير شبكته على الصفيحة » فيأتي الناظر فينظر الى ارتفاع 
الشمس كم هو وكم مفى على النهار . وكذلك ينظر ارتفاع الكواكب في 
الليل30 , 

. 7516 التبوغ المغري‎ )١( 

1" تاريخ النكر العربي ط ؟ (44) 


التوسّع والمطالعة 

المقدمات الحمس والعشرون من دلالة الحائرين ... وشرحها لأبي 
عبدالله حمّد التبريزي ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
( مطبعة السعادة ) ١759‏ ه. 

شرح أسماء العقار ( نشره ماكس مايرهوف ) » القاهرة ( المعهد 
الافرنسي للاثار الشرقية ) ٠195م.‏ 

موسى بن ميمون : حياته ومصنفاته » تأليف اسرائيل ولفنسون , 
القاهرة ( بكنة التأليف والترجمة والنشر ) 1945 م . 


ا 


اا ارون 


لما فتتح المسلمون الاندلس دخخل مع جيوش الفتح رجل يمي من عرب 
حضرمت اسمه شالد بن الخطاب. وسكن خالد هذا في كُرمونة ثم 
انتقل الى اشبيلية حيث 'عرف باسم متَلْدُونرٍ ( تصغير خالد : خالد الصغير ) , 
ولما اشتد خخطر الاسبان على اشبيلية سنة ه01 ه (770١1م)‏ هجرها آل 
اللحطتاب الى ثغر سبتة . ثم انتقل محمد جد فيلسوفنا الى تونس وولي الوزارة 
لاني حفص ثم لابنه المستنصر . وكذلك مال والد فيلسوفنا ( واسمه محمد 
أيضاً ) الى الشؤون العسكرية والادارية » ولكنه عاد فشغف بالعلم واصبح 
ثقة في الفيقه واللغة » وقد توفي بالطاعون الخارف الذي ذهب فيه كثيرون 
من العلماء مسنة 49لاه (484"١1م).‏ 

اما ابن خلدون نفسه ( وهو ولي الدين ابو زيد عبدالرحمن بن محمد بن 
محمد ... ابن خالد بن الخطاب ) فقد ولد بتونس عَدةَ رَُمُضانٌ 177 (/1؟ - 
ه19 م ) ؛ وتلق على أبيه وعلى بعض علماء تونس والواردين اليها 
القرآن العظيم حفظلاً وتفسيراً ثم الحديث والفقه واللغة والنحو وكثيراً من 
الشعر . وفي السادسة عَمْشرّة” من عمره كان قد استوفى اكير علومه الدينية 
واللغوية . ثم انه توسع بعد ذلك وازداد من علوم المنطق والفلسفة شيثا كثيراً . 

وفي سنة 5448ه (1840 م) التحق ابن خلدون بحاشية ابن الحسن 
لريب سلطان رتمرائحشٌ . على ان اول عهده بمراتب الدولة فعلاة كان 
؟ولاه (١ه*ام)ء‏ فقد تولى و كتاية العلامة ه (ديوات الرسائل ) 
لاني محمد بن تافراكين المستبد على الدولة يومثذ بتونس . ثم اله وصف 
لاني عنان صاحب فاس » وكان يجمع العلماء في .بلاطه » فاستقدمه عام 
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هل ه ثم استخدمه في آخر سنة 1/85ه (آخر عام 8ه"18 م ) . 

وتقلب ابن خلدون في البلاد فكان عند بي رين في فاس (50/ام- 
وه" م)» وعند بي عبدالواد في تلمسان (758ه) ثم عند بي الاحمر 
في غرناطة (54٠1ه)؟‏ فأرسله بنو الاحمر في سفارة الى بطره ملك 
قشتالة ( بطرس الرابع القابي ) لاتمام عقد الصلح بينه وبين ملوك المغرب . 
ثم انتقل هو الى المغرب » ولكنه سم التطواف والمناصب وخخاف عواقب 
السياسة فآثر الاعتزال في قلعة سلامة » شرق تلمسان » فءكث عند بي 
العريف أريع سنوات وبدأ بتأليف كتابه في التاريخ . ولكنتّه احتاج الى مواد 
لكتابه لم تكن متيسّرة في قلعة سلامة فذهب الى تونس (٠8/اه‏ -1"0/8 م ) . 

وفي سنة 84/اه (1907م) سار ابن خلدون إلى الحج » واكنتّه ا 
وصل إلى مصر عرض" عليه القضاء على المذهب امالكي فقبله فتأخر 
ذهابه الى الحج الى سنة 1/84 ه. وعاد من الج الى القاهرة وانقطع فيها 
للتدريس حيناً ثم عاد الى تولي” القضاء (١١مه-وومام).‏ 

ولما غزا تيمورلنك سورية ذهب الملك الناصر فرج ابن الملك الظاهر 
برقوق الى دمشق ليفاوض تيمور واصطحب ممعه العلماء وفيهم ابن خلدون . 
ثم سمع الناصر فرج بموامرة عليه في مصر فاضطر الى العودة . فحمل ابن 
خلدون تبعة الحال وذهب سراً على رأس وفد لمفاوضة تيمور في الصلح 
وألقى بين يديه خطبة نفيسة ؛ فأكرمه تيمور عليها واعاده الى مصر. 
وتولى ابن خخلدون القضاء بمصر بعد ذلك مراراً » ثم وافاه. اليقين بالقاهرة 
في 78 رمضان 04٠/اه‏ (١٠آذار‏ -مارس 1١4١05‏ م). 

آثاره 

ذكر المورخون لابن خلدون كتبآً ممتلفة في الحساب والمنطق والتاريخ 
وسوى ذلك » يبمنا منها كتابه المشهونٌ في التاريخ و كتاب العبتر وديوان 
المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر ». ويبمنا من هذا الكتاب اللحزء الأول المعرواف بعقدمة 
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ابن خلدون او ١‏ بالمقدمة » فحسب . واليك اتسام” هذا ابيرء الاول"'. 

أ. الديياجة (ص 4  )‏ وفيها يذكر ابن خلدون انه طالع كتب 
الموؤرخين فوجدها بعيدة عن التحقيق » فوضع هذا الكتاب وجعله مشتملا” 
على البحث في العٌمران ثم على تاريخ العرب والمشرق ثم على تاريخ البربر 
والمغرب!؟! . 

ب . المقدمة ( مقدمة اللحرء الاول ص 4ه" ) وي فضل علم 
التاريخ وتحقيق مذاهبه والإلماع يعرض للمؤرخين من اللمغالط وذكر شيء 
من اسبابها » . 

ج . الكتاب الاول (ص 86 -88مه وهي آخر الجزء الاول  )‏ ١في‏ 
طبيعة العمران ( الاجتماع البشري ) : في الخليقة وما يَعْرِض فيها من البدو 
والتضر والتغلب والكسب والمعاش والصنائع والعلوم ونحوهاء وما لذلك 
من العلل ٠‏ وهو ستة أبواب : 

١‏ : الباب الاول ‏ في ابلتغرافية الطبيعية والبشرية (١‏ اثر البيئة في ابدان 
البشر واخلاقهم واحوالحم وما ينشأ من العمران) ص ه41١1‏ . 

؟ : الباب الثاني في العمران البَدويّ (وفيه موازنة بين اهل البدو 
وأهل الحضر وذكر خصائصهم ثم فيه كلام على العصبية والتغلب والملك ) 
ص 1١٠١‏ "لاهة١ا,‏ 

" : الباب الثالث ‏ في الدولة ( كيف تنشأ الدول وتتطور قوة ثم ضعفاً 
وما نحتاج اليه من المناصب ومن وسائل الدفاع في البر والبحر مع كلام 
مفصل في الضرائب والحباية ) ص "45-1١64‏ . 

4 : الباب الرابع : في العمران الحضري خاصة (نشأة المدن وبناء 

)١(‏ بيروت » المطبعة الادبية » الطبعة الثالفة 15٠5٠‏ م. 

)١(‏ هنالك فصول منسية في الطبعات المتداولة بين أيدي الناس وم 0 إليها هنا ( راجع 


دراسات عن ابن خلدون لساطع الحسري : 7 »؛ ص لاملدوه ع ا 
المنسية موجودة في طبعة دار الكعاب اللبباني في بيروت . 


بك 


المياكل العظيمة » ثم الرفاهية في المدن واللاه والصنائع » ثم شخراب الامصار 
حينما يكثر عمرانها او حينما تنقرض الدول القائمة فيها» ص 547 0٠خ"‏ . 
ه : الباب الخامس - « في المعاش ووجوهه وما يعرض في ذلك كلم 
من الأحوال ... ؛ والكسب من وظائف الدول ومن الفلاحة والتجارة 
والصناعات كالبناء والنجارة والخياطة وصناعة التوليد وصناعة الغناء ) 
2558/٠ 0‏ . 
: الباب اماد و في العلوم واصنافها والتعليم وطرقه وسائر 

وجوهه وما يعر ض ق ذلك كله من الاحوال وص 588-4954 . 

خصائصه 

امتاز ابن خلدون بسعة اطلاعه على ما كتب الاقدمون وعلى أحوال 
البشر » وكان قادراً على استعراض الآراء ونقدها » دقيق” الملاحظة في 
أثناء ذلك كله » مع حريّة في التفكير وإنصاف لأصحاب الآراء المخالفة 
لرأيه . ولقد كان لاختباره الواسع في احياة السياسية والادارية وني القضاء » 
الى جانب أسفاره الكثيرة المترامية بين الاندلس وشمالي” إفريقية وغربيتها 
إلى مصر والحجاز والشام » أثر بالغ في تكوين خصائصه .ثم ان ابن خخلدوت 
مفكر متنزن لا ميل مع الهوى » بل تراه يقد استتتاجايه كذّها بجا هو مُشاهتد” 
5 الاجتماع 0 أو بما عرفه أو بلغه من الاحوال أو ما تضافرت 
عليه الأدلة . 

أما في حياته الشخصية فابن خلدون أشعري السلوك يعتقد أن العقل قاصر 
عن ادراك الحقائق الماورائية والغيبية » ولذلك نراه في حياته الشخصية 
والعملية يعول على الشرع وحداء ‏ . وأما في حياته العقلية » وفي تآليفه خاصة » 
فانه معي زلي التفكير يعتمد العقل, والأقيسة المنطقية وطبائم الكائنات ونحكم 
النظر والبصيرةرني الأخبار . م ع هو ياد أن الامور الحارية في عالمنا الماذي 
والاجتماعي والنفسانيه تخضع لنواميس "معينق ونجري على نظام مخصوص » 

ثم انها تتكرر كلما تبيأت لها مثل الاسباب الي عملت على ظهورها من قبل . 
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وهو يرى أيضاً ان هذه والحوادث يستحيل ان ترِيّ على خعلاف ذلك » 
لأنها جزء من النظام الشامل الذي يسيطر على العمرنء البشر ي والاجتماع الانساني. 

وأسلوب ابن خلدون واضح مت متين أنيق . وله في مقدمته استعمال لعدد 

من الكلمات لا بد” 'من فَيْمها في سبيل فهم فلسفته . أنه يستعمل كلمة 
وعرب »© بمعنى لبد فر أو الأعراب (سكان البادية ) . والبدو عنده هم 
القائمون على رعاية الماشية في المشرق أو على الرعاية والزراعة في المغرب . 
وكذلك يستعمل ابن خلدون كلمة « التوحّش » للسكى في مكان بعيد عن 
المدنث » ويطلق كلمة العمران » على ما نسميه نحن اليوم الاجتماع 6. 
فعلم العمران عند ابن خلدون هو علم الاجتماع عندنا نحن . 


مقامه في تاريخ الفلسفة 
ليس ابن خلدون فيلسوفاً اجتماعياً فصب ء بل هو «عالم اجتماعي 
وواضع علم الاجتماع » » على أسسه الحديثة ل 7 سبقته” الى ذلك أحيد ٠‏ ثم ان 


علماء الاجتماع الذي جاعوا بعده من الغربيين الوم انا دائماً مقصرين 
عنه في بعض النظريات الاجتماعية او غافلين مام الغفلة عن عدد من قوانين 
العمران الي استخرجها هو في القرن الثامن الميجري ( الرابع عشر للميلاد ) . 
ولما أطل القرن التاسع عَشّرٌَ الميلاديٌ واستيحر علد الاجتماع في اوروبة 
واميركة أحرك علماء العصر الحديث قيمة الأراء الصائية وطرافة القوانين 
الشاملة وبْعدٌ النظر الثاقب في ما بسطه عبدالرحمن بن خلدون في مقدمته 
المشهورة : مقنمة ابن نخلدون . 

وليس يضر فيلسوفنا ما ذكره اوغست مولارينٌ :أن مذهب ابن خلدون 
ينطبق على تاريخ اسبانيا وغرني افريقية وصقلية فيما بين القرنين الحادي 
عَشْرَ والحامس عَمْررٌ الميلاديٌ ٠‏ ذلك لآن جميعٌ المفكرين والفلاسفة 
والعلماء حينما جاعوا لدراسة نواحي الحياة الاجتماعية » تقيدوا بما عرفوه 
في بيثتهم إما جهلا” منهم بالبيئات الاخرى ‏ كما هي حال ابن خلدون- او 
استغراقاً في أحوال البيئة الي أرادوا إصلاحها ‏ كما هي حال ابن خلدون 
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ايضآ . أضف الى ذلك ان بعض قوانين ابن خلدون كانت تنطبق في 
الزمن المذكور على غير العام الاسلامي ايضاً. ولا تزال تلك القوانين 
تصدّق قليلا” او كثيراً على بيئات عديدة في أزمنة #تلفة . وعلى هذا لا يكون 
ابن شخلدون اول فيلسوف اجتماعي في العرب والمسلمين فحسب » ولا هو 
من اكابر فلاسفة الاجتماع فقط » يل هو اول علماء الاجتماع بايطلاق 
وأعظمهم ادراكاً لحقائق العمران الاولى في تاريخ الفكر الانساني اجمع . 

وفيما يتعلق بعلم فلسفة التاربخ خخاصة فإن” الآداب العربية » لا ازّينت 
باسم ابن نخلدون » ازيّنت باسم من ألمع الاسماء . فلا العالم القديم ولا العام 
المسيحي في العصور الوسطى يستطيع ان يباهي يمن يقرَيْهُ في الظهور . ان 
ابن خلدون - اذا نظرنا اليه على انه مرخ فقط كان من ابرز أقرانه » 
حتى بين الموؤرخين العرب الذين “عرفوا بتغوقهم ني هذا الفن قبل العصر 
الذي نورخه . ولكننا اذا نظرنا اليه من الناحبة النظرية في كتابة التاريخ » 
فائنا لا نجد من نقر نه به في كل زمان ومكان حبى جاء فيقو بعده بثلاثة 
قرون كاملة . فلا افلاطون ولا ارسطو ولا القديس اغوسطينوس كانوا 
انداداً له » وجميع من عدا هولاء لا يستحقون ان يذكروا معه ذكراً. 
وكان الاعجاب به بالغآً لحسن ابتكاره وعظم رصانته وعمق نحثه ولشمول 
ذلك البحث على السواء . على انه كان فوق كل ذلك نسبج وحدداه وعلمآ 
مفردا بين قومه ومعاصريه ثي ميدان فلسفة التاريخ كما كان دائي قِ 
الشعر وروجر بايكون في العلم بين قوميهما. 

وبينما كان مورخحو الغرب منذ أيام هيرودوتس اليوناني في القرن 
الحامس قبل الميلاد الى القرن التاسع تمشرٌ للميلاد قد غرقوا في رواية الحرافات 
وتعليل التاريخ على اساس السحر والتنجم والاتكالية والوثنية » كان ابن 
خلدون يرفض ذلك كله . حتى انه لم يقبل أشياء وردت في بعض الكتب 
السماوية ( كالكلام على لون حام بن نوح ) مما سيرد من هذا الفصل في 
موضعه . ونحن نلاحظ أن” ابن خلدون قد كتب فصلا عن السحر » ولكنه 
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أرّخ هذا الفن واستعرض عناصره على ما يقول أصحابه ؛ ويظهر لنا جلياً 
ان ابن خلدون لا يومن بالسحر . وابن خلدون فياسوف صحيح في هذا 
الباب » فانه امين في عرض آراء اصحاب المذاهب عرضاً يدل على فهم 
ايضاً . على انه لا يمن بكل ما يستعرضه » وربما اعلن ذلك احياناً . 

العُمران البشري على الحملة 

العمران عند ابن خلدون هو الاجتماع الانساتي القائم على صلة البشر 
بالأرض المعمورة ( البيئة الطبيعية ) وعلى صلة بعض البشر ببعض في المكان 
الواحد والأمكنة المتفرقة ( البيئة الاجتماعية ). و تمع البشر -حى يتغلبوا 
على مصاعب البيثة الطبيعية في الدرجة الاولى ثم لتوفير الراحة والثرف 
باستنباط الصناعات واستخراج القوانين وترتيب المعاملات . 

وبعض أقاليم الارض أكثر موافقة للشكنى منْ بعضها الآخر . والبلاد 
المعتدلة اكثر عمراناً من البلاد الفرطة في الحر أو البرد . واذا أفرط الل 
في البلاد آسْوّد جلك اهلها وغلبت عليهم الحفة والطيش وكيرة الطرب 
فتجدهم مُولَعين” بالرقص على كل توقيعم موصوفين باللحمق . اما سكان 
ليلد الارمة ينلكت غاييع الإطراق الم حل 1ر9: ثم التفكيرُ في العواقب . 

واذا اتفق ان انتقل احل من إقليم الى اقليم تبدلت أوان أعقابه واجسامهم 
واخلاقهم مع الزمن حسياً مناخ الاقليم التديد . 00 ان الاقوات محتلف 
باخحتلاف اله وتترك اثرها في الناس » فان الإفراط في اللصب والنعيم 
والأطعمة الغليظة يورث قاّة المناعة في المسم ويورث البلادة والعفلة وانكساف 
الالوان وقبح الاشكال » كما ان اللجوع المفرط ينْهّك الحسم والعقل . 
على ان البلاد المجدبة اقدر على احتمال المجاعات . 

والعمران (أو الاجتماع ) نوعان : بداوي وحضري ؛ والاول سابق 
على الثاني في ( الزمن ) ومادة له » فان أهل الحضر مُهاجرون من البدو » 
كما أن أهل البادية يقدمون لأهل الحضر ما يحتاجون إليه من الاطعمة 
النباتية والحيوانية . ثم ان العمران البتد'وي والعسمران الحضّري ضروريان 
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وموجودان معاً دائماً جيا الى جنب . 
وأهل البادية يكتفون في معاشهم بالضرورييّ من اللأكل والملبس والمسكن . 
ثم هم ني طباعهم أقرب الى اللير لأنهم أقرب الى اليطرة وأبعد عن أوجه 
الأرف. وهم أيضاً أكثر شجاعة (من أهل الحضر ) لتمرّسهم يقتال 
الحيوانات المفترسة وبصد الغارات ولقيامهم بالغزو » بينما أهل المدن 
يعتمدون في أشباه ذلك على الاسوار الي تحيط بمنازلهم وبمدنهم وعلى 
الحامية والشرطة . 
وأساس الاجتماع لبدو 53 العصبية . 


العصبية هي ١‏ الدعْرة على ذوي القسربى وأهل الارحام ان يناقم ضيم 
او تصيسهم هلك . وتكون العصبية في أهل النسب الواضح وفي من 
صاهر هم او انتسب اليهم بالولاء او الحلف »6 . والاصل في العصبية القرابة 

من النسب . ولكن النسب لا قيمة له في العصبية الا اذا فداه رابطة من 
الساط أو اللوار. 

والعصبية الكبيرة تتأف من عصبيّات صغار متفاوتة في القوة . وما دام 
هنالك في العصائب الملتحمة عصبية واحدة فقط معئرف لما بالشرف والتقدم 
والمئعة » فالرئاسة على سائر العصائب فيها حتماً . فاذا ضعفت العصبية الي فيها 
الرئاسة نازعتها سائر العصائب » ثم حازت الرئاسة اقوى العصائب من بينها كلها . 

والعصبية تُتَيْحٌ جاهاً وحلطاناً وشرفاً » ولكنٌ هذه كلها تستمر حموماً 
اربعةٌ اجيالٍ فقط » فإن”نباية المسب في العتقب الواحد اربعةٌ آباء » وذلك 
ان باني المجد عالم بما عاناه من بنائه ومحافظ على الجلال الي هي اسباب 
كؤنه وبقائه . وابنه من بعده تمباشر لابيه فقد سّمع منه ذلك وأخذه عنه » 
إلا انه مقضّر في ذلك تقصير السامع بالشيء عن المعاني له . ثم اذا جاء 
لثالث كان -حللّه ... التقليدة فقصرّ عن الثاني ... ثم اذا جاء الرابع قصر 
عن طريقهم جملة واضاع اللحلال الحافظة لبناء مجدهم » ا قِ 
الأمر وتذهب عنه حقيقة المجد ويضحُف فَييِبُ عليه من هو اقوى عصبية . 


5314 


فاذا ذهيت الرئاسة من عصبية قل ان ترجم اليها . 

والاجتماع الحضري يتطور من الاجتماع البد'وي » وفيه تستبحر 
المضارة وتنشأ الدولة . 

اذا قويت العصبية في البدو وظتفرت بالرئاسة ثم زاد جاهها وسلطالها 
ومالها » فاتها تطمع بما فوق الرئاسة وتطمّح الى الملك للاستيداد بالحكم 
والتمتع بما لديبا من اللحاه والسلطات والمال. غير أن ذلك لا يتيسر لما في 
البدو » إذرالرثاسة' في البدو تكون بالتراضي » ولا ترضى العصائب بأن 
يستبل بعضها ببعض . ثم ان امال لا يفيد في البادية لفُقدان وجوه الرف 
فيها . عندئذ يعزم أصحاب الرئاسة على الانتقال الى الحضر . 

والانتقال من البداوة الى الحضارة إما أن يكون ببّجّر الباديتم الى مكان 
قد سبقت اليه الحضارة » وإما أن ينقلب جانب من تلك البادية حضراً 
يلبر عوائد الترف اليه . ويكون ذلك : 

أ بانقلاب الرئاسة بالعصبية ملكا فتنشأ الدولة : 

اذا كان لامرىء سودد » وكان قومه يتبعونه طوعاً فذلك هو الرئاسة 
بالعصبية اللألوفة في البد'و. وأما اذا احتاج صاحب العصبية الى التغلب 
على من تحت يدو والى هرهم حتى يحملهم على طاعته فذلك هو اكلك . 
والملك لا يحصل الا بالغْلّب » والغلب لا يكون الا بالعصبية » ولا يكون 
ذلك عادة” إلا مم البداوة » فطور الدولة من أولها بداوة . وبا أن السّلك 
يدعو الى الثرف فان المضارة تتبع البداوة ضرورة » لضرورة. تبعية 
الرفه للملك33 , 

ب والملك يدعو الى نزول الامصار (المدن » أو الى انشائها) طلبآً 
لاذتعة والسكون وحبا بالترف . ونزول الامصار يدعو الى الاعتمار سس 
بناء الدور وانشاء البساتين ؛ واذا حصل الملك (استقر ) تبعه الرفه 
واتساع الأحوال. والحضارة انما هي تفئن في الأرف وإحكام الصنائع 
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المستعملة في وجوهه ومذاهبه من المطابخ والملابس والمباني . 

ج- وباتساع الملك في الحضر تنشأ الدولة على اللقيقة وتستقر . 

ان الرئيس بالعصبية ( في البد'و ) يكون في الحقيقة كما في منازعات 
قومه وحاملا” عنهم أعباءهم » فهو في التقيقة خادم لحم (والمثل العربي 
يقول : سيد القوم خادمهم ) . 

أنا ني الحضر فلمك عتاج الى عصبية جاديدة ان لقهر الرعية على طاعته » 
ثم هو محتاج الى من يعاونه ني الحكم والدفاع عن الملك فتنشأ المرافق المختلفة : 
القضاء والحباية والحيش والاسطول؛ وتلك هي الدولة : إدارة المللث والدفاع عنه. 

والدولة نطاق من الارض لا تتعداه أو » كما يقول ابن خلدون ٠‏ خصّة 
من الممالك والاوطان لا تريد غليها . «والسب في ذلك أن الملك اما يكون 
بالعصبية . وأهل العصبية هم الحامية الذين ير لون بممالك الدولة وأقطارها 
وينقسمون عليها . فاذا كان أهل عصبيتها أكثر عدداً كانت هي أقوى وأكثر 
ممالك” وأوطاناً » وكان مُلكَها أوسم 4. 

واذا كان مع العصببة دعوة دينية » كما كان الشأن في صدر الاسلام » 
كانت الدولة أشد” قوة وآثاراً في الارض . غير أن الدين وحده لا يُنشىء 
دولة » بل لا بد للدين نفسه من عصبية حبى ينتشزٌ ويستفقر . وبما أن 
العرب خخاصة أصعبٌ الأمم اثقياداً بعضهم لبعض للغلاظة والآنفة وبعلد 
الهمّة والمنافسة فقلما تجتمع أهواوهم على واحد منهم الا بصبغة دينية . 
م هم بعد ذلك أسرع الناس قبولا” للحق والهدى لسّلامة طباعهم . 
والملك عند العرب (نفي الاسلام ) هو اللحلافة أو الامامة » وهي النيابة 
عن صاحب الشرع ( محملررسول,القّر) في إقامة أمور الدين وأمور الدنيا معآ . 

والملك عند ابن خلدون 9 طبيعي للبشر » اذ أن كزةة اجتماع انساني" 
يحاجة الى وازع, أو حاكم يقيم العدل ويدفع بعضّ الناس عن بعض . 
واللك على التيفة لى يعد الرحية وجي الأموال وببعث البعوث (يحارب 
العدوّ ) ويحمي الثغور ( الخدود الي "يحَشى منها تجيء العدقا برا او بحرا ) 


ليا 


ولا تكون فوق يده ينه قاهرة.. ومصلحة الرعية في السلطان ليست ي 
ذاته وجسمه وين شكله او ملاحة وجهه او عظم جثمانه او اتساع 
علمه .. وانما مصلحتهم » ان" يكون مُلكّه عليهم صالحاً جميلا” » «فان 
الملك اذا كان قاهرا باطشاً بالعقوبات تعبا عن عورات الناس وتعديد 
ذنوبهم ششملهم الحوفة والذّل ولاذوا منه بالكَلوبِ والمكر واللحديعة 
فتخلقوا ببا وفسدت بصائرهم وربما خذلوه في مواطن الحروب .. وربما 
اجمعوا على قتله .. ؛ 

من أجل ذلك قال ابن تُلّدونِء لما اشترط أهل الث أن يكونٌ المليفة 
قكرشيآ : إن ذلك واجب اذا كانت العصبية يوم تنصيب الحليفة في قريش » 
والا فليس للنسب القرئي قيمة . 

عمر الدولة وأطوارها 

تتقلّب عصبية الدولة في اربع أجيال مدى كل جيل ثلاثون سنا 
فيصبح عمر العصبية في الدولة ياثّة” وعشرين سنة قد تزيد قليلا" أوتنقص قليلا . 

أما في الحيل الاول فيكون أهل الدولة أهل” بداوة وخشونة وبسالة 
وشجاعة فيكون جانبهم مرهوباً والثاس لمم مغلوبين . وأما في ابحيل الثاني 
فان الملك يتحول بالترف من البداوة الى الحضارة فتنكدبٌ في أهل الدولة 
سؤرة العصبية.؛ ولكنهم يظلون يتذكرون شيثاً من مجدرهة الأولى فيحاولون 
التشبه بأهل الحيل الاول ويدافعون عن دولتهم. وأما في الحيل الثالث 
فينغمس أهل الدولة في الترف وينّسُون عهد البداوة وتذهعب عصبيتهم 
جثملة” ويَعمجزون عن المداقعة ولا يبقى لهم الا مظاهر القوة من الشارة 
وركوب الخيل بلا فروسية ولا شجاعة . عندئل محتاج صاحب الدولة الى أن 
يستظهر بغيرهم . وهكذا ينقرض الحسب ( مجد أهل الدولة ) في الحيل الرايع , 

في هذه الأجيال الأربعة من عمر الحسب في أهل الدولة تغلب الدولة 
نفشها في خمستر أطوار في الغالب (وان كانت هي في الحقيقة أربعة) : 

الطور الاول : 7 الظفر بالبغنية والاستيلاء على الملك ؛ وكون أهل 
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الدولة كلّهم عصبية” واحدة قوية يشتركون في اكتساب المجد وجباية الأموال 
وف الحماية والمدافعة » ولا يستبتا صاحب الملك دون أهل عصبيته في شيء . 

الطور الثاني : طور الاستبداد والانفراد بالملك ومدافعة المنافسين . في 
هذا الطور يصطنع صاحب الدولة المواللي ويستكثر منهم استظهاراً على أهل 
عصبيته وعشيرته الذين لهم في الملك من الحق مثل” ما له » ثم يحاول أن يقير 
امّلك (ولايةة العهد) في نسله هو . 

الطور الثالث : طور الفتراغ والداعنة لتحصيل ثمرات الملك من التمتّع 
بالترف والاستكثار من المال وتشييد الحياكل والامصار ( المدن ) والتوسعة 
في الرزق على الحيوش والبطانة . 

الطور الرابع : طور القنوع والمسالمة للخصوم وتقليد الِب للماضين 
من سلفه في ظاهر أمورهم ظتاً منه أنه بذلك يستر مه عن عيون مواليه 
وأنصاره . 

الطور الخامس : طور الاسراف والتبذير والانصراف الى الشهوات 
واصطناع بطانة السوء والغفلة عن امور المملكة » فيقعد جمهور القوم 
وكبار الرعية عن نصرة ساحب الملك وتحقدون عليه فيفسد جنده وجبايته 
ويمحتل أمره ويزول ملكه , 

ويحسن أن نلاحظ ان ابن خلدون يقصد بالدولة هنا « الآأسرة الحاكمة ؛ . 

وتحتاج الدولة في بقانها الى عصبية قوية هي حاميتها وجيشها » وهذه 
محتاج في قوامها الى مال ء ومال الدولة يأتي من اللحباية ( الضرائب ) . 
ويسط ابن خلدون سياسة الدولة في الحباية » في الاطوار المختلفة » فيقول : 

ان الحباية تكون ني اول الدولة قليلة الوزائع_كثيرة اللحملقرء وفي آجر 
الدولة تكون كثيرة الوزائع قليلة الحملة ». وذلك لأن الدولة في أول 
أمرها تكون بَدوبة* فيكون مقدار ما يوخ من الضرائب قليلا”. وقد 
تغفل الدولة البدوية عن جمع الضرائب أيضاً. ولذلك يكثر العمران » 
وبكثرة العمران يزيد عدد الوزائع فيكثر مجموع اللحباية . 


إلى 


طعدم هد م اص 


ولكن اذا اشرفتجم الدولة على الحضارة كثرت شَّهُوات اهلها وعدد 
رجالها فتحتاج حينئذ الى أموال كثيرة فتلجأ الى الشدة في جمع الحباية . 
حينئذ يلجأ اهل الدولة الى زيادة مقدار الحباية فينكمشئٌ النامرع عن البناء 
وعن النشاط فتتقل” جملة الحباية . حينثذ يلجأ أهل الدولة الى زيادة الضرائب 
زيادة عظيمة والى ايجاد أنواع جديدة منها . 

وقد تضعف الدولة وتقصر عن جمع الحبايات من الاصقاع النائية 
« فيستجد” صاحب الدولة انواعاً من الحباية يغسربها على اليياعات ويفرض 
لا مقداراً معلوماً على الاثمان في الأسواق وعلى اعيان السلع في أموال 
المديئة ... فتكسد الاسواق لفساد الآمال ويوذن ذلك باحتلال العمران . 
وهذا يدعو الى نقص ابلباية نقصاً كبيراً فيلجاً السلطان (الدولة ) الى 
الزراعة والئجارة » وهذا مضر بالرعايا وبالحباية »ذلك لأن الدوئة ملك 
رأس مال كبيراً اذا تُسب الى رووس أموال الافراد. ١‏ م بان السلطان 
قد ينتزع الكثير سر ال ا د الاي 
يناقشه في شرائه فيبخس” ثمنه على بائعه . ثم اذا حصل فوائد الزراعة .. 
من حرير أو عسل او سكر ... يكلف (اصحاب الدولة) اهل تلك 
الاصناف ... بشراء تلك البضائع ولا يرضوّن بأتمانها الا القيسم وازيد .. 
وقد تنتهي الخال . .. إلى امهم يتعر ضون لشراء الغلات والسلع من اربايا 
الواردين على بلدهم ويفر ضون لذلك من الثمن ما يشاعون ثم يبيعوما قٍِ 
وقتها لمن نحت ايديهم من الرعايا بما يُفرضون من الثمن . وهذه اشدٌ من 
الاولى واقربث إلى فساد الرعية واختلال احوالهم » . 

العربية والتعلم 

التعليم عند ابن خلدون صناعة خخاصة غايتها اثبات ملكة العلم في نفوس 
المتعلّمين (لا حمل اللمتعلّمين على حفظ فروع العلم ) . وهو يضع للتعليم 
متْهتجين يجب أن يطتبقا في وقت واحد : منهج التوسّع ومنهج التدرج . 

يبدأ تعليم الصغير بالتدرّج به من الاسهل الى الاقل سهولة في ثلاثة 


ريلف 


تكرارات, و شيئآً فشيئآ وقليلا” قليلا” : ففي المرة الاولى نلقّن المتعلّم” مسائل” 
بسيرة ل ما ونشرحها له ا ل 
٠‏ فيصبح له في ذلك العلم متلكلة جز ئية ضعيفة » ولكنها كافية لأن 

ل . وي المرة الثانية نتوسع في تلقين 
المتعلّم ونستوفي له شرح ذلك العلم حى تجود ملكته فيه ويطلع على كثير 
من تفاصيله . وني المرة الثالثة فشرح للمتعلم غوامض العلم ومشاكله فيستولي 
على ملكة ذلك العلم . وربما استطاع بعض الناس الاحاطة” بعلم ما في أقل 
من ثلاثة تكرارات . 

وابن خلدون ينصح بألا نتقل متعم من علم الى علم قبل أن يحيط 
بالعلم الاول ثلثلا يتقسّم بالّه بين العلوم فلا يظفر بشيء منها : منها . ولكن 
يبدو لي أن ابن خلدون قد قصد بذلك المتباندة كاللغات أو الاقتصاد 
والطبيعيات » أو كالموسيقى والكيمياء . 

وكذلك ينصح ابن خلدون الاعتنال في توزيع جلسات العلم ( جدول 
الدروس ) فلا تُباعد بينها حهى ب: ينسى المتعلم قي موعد الحلسة التالية ما كان 
قد تعلّمه في الخلسة السابقة زولا نراكم درومن المادة الواحدة' حبى لا 
نترك للمتعلم فرصة يبضم فيها ما يتعدّمه في تلك الدروس ) . 

وجعواف عرو اليه متاو و ع ا 
تحول دون اكتساب اللكة . ومن كان مرباه بالعسف والقهر من المتعلمين .. 
سطا به القهر وضيق ( ذلك ) على النفس في النبساطها وذهب بنشاطها 
ودعاه الى الكسل وحمله على الكذب واللحبث » وهو التظاهر بغير ما قي 
ضميره خوفاً من انبساط الايدي اليه بالقهر عليه » » فتفسد فيه معاني الانسانية 
ويصير عيالا على غيره» ثم تكسل النفس عن اكتساب الفضائل والحلق الحميل. 

وينصح ابن خلدون المعلمين » اذا أتموا علمهم في بلادهم » أن 
يقنُصدوا المسيخة ( كيار الاساتذة ) في البلاد المختلفة ليلتقوا بهم شخصياً 


وليستكملوا فنون العلم وطرائقه ويعرفوا المذاهب المختلفة فيه والاراء » 


ْْثن”“ 


لآن حصول ملكة العلم (إتقانه ) من المباشرة والتلقين أشد” استحكاماً 
وأقوى رسوخاً » ولا سيما عند تعدد الاساتذة وتنوعهم . 

وكذلك يرى ابن خخلدون أن التعلم لا يحْصل كله بالاستعداد واللححد ؛ 
وأن هناك جزءا طببعيا يشَلى بالفتح من الله : «فاذا حصل لك ارتباك 
في فهمك او تشغيب بالشبهات فاطرح ذلك .. واترك الامر الصناعي جملة 
واخطّص الى فضاء الفكر الطبيعي الذي فطرت عليه ... ثم فرغ ذهنك 
فيه للغوص على مراملك منه ... متعرضاً للفتح من الله .. » 

ولا ريب في أن قول ابن خلدون هذا يوافق قولنا في علم النفس إن 
العقل يكل" من متابعة الحهد والتركيز فيبطو تفهتمه للقضايا ويكسل . فاذا 
نحن أجمّمنا العقل ( تركنا له فرصة يستريح في أثنائها ) عاد إليه نشاطه 
الاول واستأنف فهم القضايا كعادته . 

والعلوم في رأي ابن خلدون نوعان : علوم مقصودة لذانها كتفسير 
القرآن والحديث والفقه والطبيعيات والاميات » م علوم آلية كالئحو 
والبلاغة والحساب والمنطق . وبما أن العلوم الآلية وسائل الى فهم العلوم 
المقصودة لذانها فعلى المتعلم أن بأخذ منها بقدر كاف لفهم العلوم المقصودة . 
ولكن يجوز لتر قليلينَ ان يتوسّعوا في العلوم الآلية اذا كان لهم استعداد 
خاصٌ لذلك » واذا كان لهم منها فائدة ( كتدرسها معلا" ) . 


العلم والتعلم 

العلم من توابع الحياة في الحضر ء» للحاجة أهل الحضر اليه ولآنه احياناً 
من عوائد النرف وحب الاطلاع والثقافة . والعلوم صنفان : صنف يبندي 
اليه الانسان بفكره كالعلوم الرياضية والطبيعية والعقلية » وصئف مستند 
الى الواضع الشرعي كعلوم الدين واللغة . 

ويستعرض ابن خلدون العلوم في مقدمته ويفسّرها ويورخها. وهو 
يرى أن الهندسة توسّم المدارك الانسانية » كما يرى أن اجادة علم ما 
تسهئل الاجادة في علم آخخر ؛ وكلتّما أجاد الانسان عدداً أكبر من العلوم 


86؟ تارين الفكر العرني ل ؟ (4) 


كان تعلّمه للعلوم الباقية أهون” عليه . 

وابن خلدون يعتقد أن" لا فائدة” من الفلسفة الماورائية لها وراء نطاق 
العقل ؛ كما أنه ينكر ثمرة الكيمياء في تحويل المعادن اللسيسة الى معادن 
شريفة . .وكذلك قال يبطلان صناعة النجوم (التنجيم ) الي يُقصد منها 
معرفة الغيب من طريق الكواكب ٠‏ لأن تأثير الكواكب في ما نحتها باطل 
اذ بين في باب التوحيد أن" لا قاعل” الا الله . 

التاريخ 

استعرض ابن خلدون كتب المورخين الذين سبقوه فوجد لأصحابها 
مغالط (أخطاء”) تراجسع الى اربعة أصول : 

أ- الثقة المطلقة برواة الاخبار ( لأن الخبر نفيمه يحتمل الصدقٌّ والكنِب ) . 

ب الاقتصار على سرد أسماء الملوك ووصف المعارك » مع الميل الى 
المبالغة في أعمال الملوك وأعداد ايوش . 

ج- اهمال الأأحو ال الاجتماعية الفاعلة في سير التاريخ إمّا غفلة” من 
المورخين عن ملاحظتها أو جهلا” بتلك الأحوال ججملة . 

د الميل مع الموى أو المصلحة : فمنهم من يتأثر في سرد التاريخ 
بمذهبه الدبي أو السياسي أو الاجتماعي ؛ ومنهم من يتكسّب بكتابة 
التاربخ فيسرده على النحو الذي يسرضي الرؤساء والعظماء والاغنياء تقربآ 
منهم وتكسبا (وان كان أحياناً لا يعتقد بما يكتب ) . 

ثم ان ابن خلدون قد عرف التاريخ يأنه وعلم من علوم الفلسفة موضوعه 
الاجتماع الانساني ؛. أما أنه علم من علوم الفلسفة فلأنه يقتضي تعليل” 
الحوادث وربط بعضها ببعض مع تمييز احبر الصادق من الخير الكاذب 
والترجيح بين الاسباب . وأما أن موضوعه الاجتماع الانساني فلأن التاريخ 
يحب أن يتناول وصف التطور ني البيئة الاجتماعية بكل” ما فيها من سياسة 
وحرب وصناعة ونجارة وعلم وفن » ومن حركات اجتماعية عامة أو 
دينية أو اقتصادية أو فكرية . من أجل ذلك وجب أن يكون المورّخ ملم 


احلا 


بعلوم كثيرة ؛ فاذا كان لا يعرف الا التاريخ ( رواية الاخبار )كان قاصأ فقط . 
آراؤه الأديية 


ان اللغة بألفاظها وتراكيبها وإعرابها ملكة متقرّرة في العضو الفاعل 
لخاء أي اللسان » يرويها الصغير عن الكبير بالنقل والمحاكاة . كذلك 
كانت اللغة الفصحى لمضر من العرب حين انتشروا بالفتوح واختلطوا 
بالمستعريون ففسد الإعراب في مخاطباتهم ؛ فمن أراد الحصول على ملكة 
اللسان المغّري فعليه ان يأخخل نفسّه حفظ كلامهم القديم الماري على أساليبهم 

من القرآن والحديث وكلام السلف وععخاطبات فحول العرب في اسجاعهم 
واشعارهم . .. ثم يتصرف بعد ذلك في التعبير ما في ضميره حسب عبارتهم 
وتأليف كلماتهم . .. فتحصل له الملكة ببذا الْفظ والاستعمال . 

غير أن البراعة في اللغة وفنونها ذوق يفيده العلم بالصرف والنحو 
وفنون الآدب والشعر » ولكن هذه لا نفع لها إذا لم يكن عند المتعلم 
ذوق أدبي . ثم إن الاجادة في الثر والشعر معا لا تتفق اواحدر إلا نادراً » 
كما لا تشفق البراعة في النجارة والحياطة مثلا” لصانع واحد ؛ ذلك لأن 
كل صبناعقٍ ما قائمة بنفسها في أعضائها ( عضلاتها وأعصابها ) المخصوصةر 
بها » والملكاث لا تتزاحم ( لا تستقر ملكتان متضادتان أو مختلفتان اختلافاً 
كبيراً في عضو واحد) . 

والفارق بين الشعر والنار يكون في الألفاظ : ان النثر يقوم على المعاني . 
أما المختار من الشعر فما كانت ألفاظه طبقاً ( مساوية) على معانيه أو 
أوفى (أكثر ) منها . فإن كانتر المعاني كثيرة كانت حشواً واشتغل 
الذهمن بالخوص عليها فمشع الذوق عن_استيفاء مدركو من البلاغة . ولهذا 
كان شيوحُنا_ ( أساتذتنا ) يعيبون شعر أبي بكر بن مدب , شاعر شرقر 
0 » لكَثْرَةَ معانيه وازدحامها في البيت الواحد» كما كانوا يرؤن- 

أن نظ المتني والمعريّ ليس من الشعر في شيء » لثل هذا السبب . 


وف 


لتوسّع والطالعة 


مقدمة ابن خلدون » بيروت (المطبعة الادبية ) قام؟ الخ 
القاهرة ( المطبعة الاأزهرية) 197١‏ م ؛ القاهرة ( بلخنة البيان 
العرلي ) /اه5١ 1‏ 1957 ؛ بيروت ( دار الكتاب اللبناني ) . 

-كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر ... » القاهرة ( بولاق ) 784١ه‏ 
بيروت (دار الكتاب اللبناني ) 1909-1985 م . 

لباب المحصّل في أصول الدين ( نشره الاب لوسيانو روبيو ) ؛ 
تطوان ( دار الطباعة المغربية ) 14817 م . 

شفاء السائل لتهذيب المسائل (عارضه بأصوله محمد تاويت 
الطنجي ) » استانبول ( منشورات كلية الآداب ) 1481 م ؛ 
( نشره الاب أغناطيوس خليفة ) » بيروت ١‏ المطبعة الكاثوليكية) 
1565 م. 

- التعريف بابن خخلدون ورحلته شرقاً وغرباً لابن خلدون ( عارضه 
بأصوله محمد بن تاويت الطنجي )ء القاهرة ( بحنة التأليف 
واللرجمة والنشر) ١58١‏ م. 

أعمال مهرجان ابن خلدون المنعقد في القاهرة من ؟ -4517/1/6م » 
القاهرة ( المركز القومي للبحوث الاجتماعية والحنائية ) 19451 م . 

مهرجان ابن خلدون ( مايو 1457 ) نظمته كلية الآداب يجامعة 
محمد الحامس ) » الدار البيضاء ( دار الكتاب ) بلا تاريخ 

ابن خلدون » قائمة بمؤلفاته وبعض المراجع الي كتبت عنه يناسبة 
المهرجان العلمي انذي نظمه المركز القومي للبحوث الاجتماعية 
وابخنائية » القاهرة ( دار الكتب ) 19537 م . 

- دراسات عن مقدامة ابن خلدون » تأليف ساطم الحصري » بيروت 
( الكشاف ) 1447 1444 م؛القاهرة ( دار المعارف )19817 م 
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ابن خلدون منشىء علم الاجتماع » تأليف علي عبد الواحد واي » 
القاهرة ( مكتبة نهضة مصر ) بلا تاريخ . 

مع ابن خلدون » تأليف أحمد محمد الحوفي » القاهرة ( مكتبة 
مبضة مصر ) 1987م . 

دقائق وحقائق من مقدمة ابن خلدونء تأليف محمود املاح » 
بغداد ( مطبعة أسعد) 1988 م . 

فلسفة ابن خلدون الاجتماعية » تأليف طه حسين ( نقله الى العربية 
عبدالله عنان ) » القاهرة ( لحنة التأليف والترجمة والنشر ) 194176 م 

ابن خلدون وترائه الفكري » تأليف محمد عبد الله عنان » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) "1481 م . 

كلمة في ابن خلدون ومقدمته » تأليف شمر فرّوخ » بيروت 17/٠‏ م 
-افوكقام. 

مقدمة ابن خلدون ء تأليىق الاب يوحنا قمير » بيروت ١‏ المطبعة 
الكاثوليكية ) 1441 م . 


ا 


فهرست أيحدي لأعلام الأشخاص 


(م: مكرر ؛ اح : في اللحاشية ) 


مان : لم742 م. 

كغيل : الام. 

آدم : 9م466 1م2 11م 1م4056 
لالأوم046مء ه08 . 

.١١4 : آريوس‎ 

آسين بالاثيوس : .5١+4‏ 

آل أفلوطين ١74‏ 

آل زهر 1454م . 

آلفر : ١ه.‏ 

آنو : امم. 

أباقا بن هولاكو : ٠5٠‏ . 

أبراهي : ولالءا607202. 

ابراهي بن أدهم : 11ثم. 

ابراهيم بن اسماميل المزرجي : 4 

ابر اهي بن الاغلب لاا. 

أبراهي بن عبد الله بن الحسن : 186 . 

' بر اهم بن خالدت أبو ثور البغدادي 

رخس : 801. 

أبسال الشر : 55م . 

أبسال شقيق سلامان : ١159م‏ . 

أبسال مرضعة سلامان : 17٠6‏ 

أبسو : الم . 

أبتراط : ولاو 65821977841721 . 

. ١74 : أبليس‎ 

أبن أني أصيبعة : م4خ921م64١؟هة.‏ 


ابن أني الحديد : 4ه . 

أبن الي عامر س المنصور بن أني عامر 

ابن أي ليل : +74 . 

أبن الاثير ‏ ضياء الدين : 04٠‏ . 

ابن الاثير سعز ألدين : ه145 ه4هء"56#ه. 

ابن اسحق : 84؟ . 

ابن اسحق المنجم : 584 . 

أبن الأعراتي : 57٠‏ . 

ل ل 
1662158441 . 

ابن يدر : 44ام. 

أبن بطلات : 45 . 

أبن البناء العددي : 586-81 . 

أبن مهر ام سه علاء الدين بن مبرام 

أبن البيطار : 181 . 

ابن تافرا كن . 

ابن تيفلويت : 5١!‏ م. 

أبن تيمية: 65815-16916845 14هم6 5186 ه, 

ابن جريج الرومي : 78٠‏ . 

ابن الخزار القيروائي : ١مه‏ . 

أبن جي :8" ؟. 

اين الحوزى : ؟١1ه542ه.‏ 

ابن حجلة الرياضي : 541 . 

ابن حزم : لام 10 انف الى 05 

ابن حيدرة الرحبي -- ألرحبي . 


أبن باجه : 


| ابن خالوية : مم7 . 


حلفا 


ابن اللشاب : +٠7‏ . 


أبن خطيب الري ع الفخر الرازي . 
ابن خفاجة : 9لا , 


ابن سينا : كع لاومءلالاءه54ه؟. 
م 14)155-4وما 
6 م ؛ إلاه © 4م “+ت ”ع ٠‏ 


ابن خعلدون : الام هلاءالات لالءلهما 


لتر ا ا ل 0 إ 


ام ا 
'8"؛ أذاكء هذا-كدراء ((وجد- 
و . 

أبن ضلكان : ى زوق 4١424٠1١‏ . 

ابن ديصان : ١٠١١١49‏ . 

أبن ربن > عل بن دبن 

أبن رسم س عبد ألر حمن بن رسمم 

أبن رست : 8ه؟ , 


أبن رشد : لام 182 ومع هىاا١1:١لالاء‏ | 
4 ل أ أبن عرني : و» 001 7 
ا ؛1وام ع6 | إي ما 


ابن رضوات : 151 م. 

أبن ألرومي : 4 

ابن زهر - أبو بكر افيد : 1ه . 

ابن زهر - أبو الملاء :65 . 

ابن زعر - أبو مروان عبد املك : 5ه . 

ابن زهر - أبو مروان عيد الملك بن أن الملاء : 
1م15 م. 

ابن الزيات س محمد بن عبد الملك الزيات 

أبن السراج : 509 . 

أبن سعد : 884 . 

أبن سعدان : ١0وم.‏ 

ابن سناء الملك : ٠4م‏ . 


ابن السبح عه أصبغ بن محمد بن السمح 
أبن السمينة : لالمه . ١‏ 


ابن سهل النحوي م أبن السر اج 


أبن سير ين د كلكمءالاء. 


سسوة صم و ممه لون 


ها" 1566658616 , 
أبن السيد البطليومي : مخ "250 
ابن شهاب الزهري عم محمد بن شهاب ألزعري . 
ابن طباطبا >> ابن الطقطقى 


ابنطفيل :ب وء لاا وميس "ه76 مع دوه 


(1- )2 ركم لاو كانم ) 
لال مم46" . 


١‏ أبن الطقطقى : »)١86‏ كوم 


1 أبن عبد ريه - أحيد : الام , 


- 1ل ل 


ابن عبد الحكم : ١٠4‏ : 
أبن عراق : 47 . 


أبن عاكر : ١1وه.‏ 

أبن عنبسة : 19١‏ . 

ابن غانية س يحيى بن اسحق المسوني 
ابن الفارض : و2 (ا روسو ه) . 


ابن الفرات - أبوالحسن علي : : 517 . 


أ أبن فضل الله المري : 57م . 


ابن فورك : 4519 , 

أبن القارح : ؟4؛. 

أبن القفطي س القفعلي 

ابن قم الحوزية : تا له كه , 
أبن كبشة ( مه رسول الله ) : 108 م. 
ابن كرام : 459 . 

. 4١0١ : ابنكرئيب‎ 

أبن اللباد ع عبد اللطيف البقدادي 

ابن ماجة : 68 . 

ابن مخلوف السجلماني : 046-5844 . 
أبن مسرة : ؤهذه. 


تحلفى 


ابن مسمدة الاسماعيل : 488 م. 
ابن مسكوية : (80-7976م) , 
ابن المعيز : اذاح. 
أبن مقثر : هؤ4ه. 
أبن المقفع : م 1؟. راجم ايشا 
عبد الله بن المقفع بن ساو يروس . 
ابن منظور : .85٠‏ 
أبن مئعم : 584 . 
ابن ميمون القداح : 41 ؟م. 
ابن الندم :0750772141141 1. 
ابن النفيس : (4هه-لادة) . 
ابن الهائم الفرضي : 606 . 
ابن هذيل س عبد الملك بن هذيل 
ابن هشام : 54؟ . 
ابن الحبارية : وه . 
ابن اميم : .)48-49(645٠١‏ 
ابن وافد االخمي : قله . 
ابن يونس - أبوالحسن : 404-4087 . 
ابن يونس - أحمد : 408 . 
ابن يونس - عبد الاعل : 401 . 
أبن يونس - عبد الرحمن : 4١7‏ . 
أبن يونس -كمال الدين : 401 , 
ابو اسحق المروزي : 7. 
ابو الاسود الدو لي : لم 
ابو البتاء > العكبري 
أب بكر : 1188م 641466184 1ام1056 
١11ل‏ ةا 
الات لاوح. 
ابو بكر بن زهر -س ابن زهر -. أبو بكر 
ابو بكر الرازي : 941 0١ه؟:85هم,‏ 
ابو نمام : مم. 
ابو ثور البفدادي : 5 24؟ . 


5-08 د م م ع م ل اا اات111طظص 
و ا الصمصمت. 


ابو جمفر المتصور : 4؟؟0665؟؟»!لاام» 
4م 546؟. 

أبو حامد الغزالي س الغز الي 

ابو الحسن المريي : 551١‏ . 

ابو حقص المتتاقي : 4لادمءولاة 5لاهء 
بالاه. 

ابو الحكم الكرمائي : 6مه . 

أبو حنيفة: م47 م-4 41510470184 4م!- 
4م1. 

أبو حيان التوحيني : 11٠4م‏ . 

أبو الطاب الاسني ملكام. 

ابو داوود المسجستاني : ؟١٠؟‏ . 

ابو دجانة : 46م . 

ابو الدرداء : اك 

ابو الر يمان البير وني د البير وني 

أبوريدة : 48686 4ج . 

ابو زكريا الحقصي : هلاه . 

ابو زيد البلخي : هه ؟ , 

ابو زيد اللجاي : ون ؟ . 

أبو سعد الصوي : 454 . 

ابو سميد بن أني امير :5١ة.‏ 

ابو سعيد بن عبد المؤمن : 577 . 

ابو شجاع ع سلطان الدو لة 

ابو السلت بن عبد العزيز : (.وو-؟4) . 

ابو طالب : 4م١1‏ . 

ابو طالب المكي : 184م4556 . 

أبو العباس الاشبيلٍ النباق : 1ىام . 

ابو العباس التويري - التويري 

أبو عيد الله محمد بن الاسمر : كالاة. 

أبو عبيدة عامر ين المراح : "41١‏ . 

ابو عبيدة معمر ين المثى : م4؟ . 

ابو التاهية : "٠٠‏ . 


ينف 


ابو عثيان السشئقي :كولا, 

ابو العلاء »-- الممري 

أبو العلاء بن زهر - ابن زعر 

ابو الحمن علي الاشعري - الاشعري 

ابو علي بن زرع : /الا0” . 

ابو عمرو بن العلاء : 44؟. 

ابو عنان المريي : 561١‏ . 

ابو القداء : 5م م , 

ابو الفرج الاصفهاني : م7 . 

ابو القامم الزهراري : ممه-همه . 

أبو لؤلوة : 188 . 

ابولونيوس التجار : 1١867‏ . 

ابو مروان بن زعر م أبن زهر 

ابو معثر الفلكي : ؤهام: ه0٠5‏ . 

ابو منصور المائر يدي - المائر يدي 

ابو مومى الاشمري : اك لك حر 7 

أبو نصر بن عمرأن سه داعي الدعاة 

ابو نواس : 67١‏ اا ممم 
14م , 

أبو هاشم بن محمد بن الحنفية : 1711م . 

أبو عريرة : 2198ه4ه. 

ابو الوليد الباجي : . 


احمد الاشبيلي - أيو العباس الاشبيل 
أحشويرش : 1م 


أحمد بن أسد بن سامان : 72 . 

أحمد بن حثيل: 89 4لام) 9596181لم64186: 
14 . 

احمد بن أي دؤأد : 6191654٠‏ 6ؤام. 

احمد بن شاكر المنجم : 8٠8‏ . 

أحمد بن طولون : م+؟؟ . 

أحمد بن عيد الملك : 456 . 

احمد الغزالي : 6م4+/ا48 . 

احمد بن محمد بن مومى الرازي : امه . 

أحمد بن المعتصم : وه 

الاحتف بن قيس : 74 . 

الاحخوصس : ١و١ا.‏ 

الاخشيد س محمد بن طفج 

إغناتون : "م452 . 

اهو غامد ع سفيان بن عرف 

اعواث الصفا : 6064 (070ام-400): 
االاكم6 

ادريس بن ادريس : ؟؟ . 

ادريس. بن عبد الله بن المسن : لالالام , 


ابو يزيد البسطامي - البسطامي أديوداتوس : 15 »6 .بأجع ا4١.‏ 
ابو يعقوب يوسث الموحدي : ولاه. 65# أربد بن ربيعة العأمري : ٠١٠م.‏ 

414لا . أرخميدس : ١ه‏ 
ابويمل : 458 . ارسطبوس : 116١١‏ . 
ابو يوسف : ١8؟.‏ ارسطو » أرسطوطاليس : لا ا ولاءاة 
أني" بنكعب : 156. (44-م 1 1) 1 اامء الام 4آالء 
ابيقور س افيئورس 6٠‏ 6علامء كلام 6 89م 6 
أتوم : 4ام. ل ل ف 
أتون : ه؟م. لفت نف ست ل 
الاحدب ( ريافي ) 584 . ااي ل ا ل 

يرذف 


تاريخ الفكر العرني ط ١‏ (45) 


م0 000 
414 15 4غ 
لل ل ل لي 
لا ا الل 21 فيضك 
ذككم14/2ت) ذاكم)؛ 'أوقكمغ) 
4--868"م151565682. 
أرسطو الثاني سه الاسكتدر الافروديسي 
ارطفرل مه طفرل بك 
أسال (صاحب حي بن يقظان) : .)١84-5679(‏ 
اسامة بن منقذ : ٠1١‏ . ا 
أسحق بن أبر أهيم : لللم. ا 
أسحق بن حعنين : (1587-781) . ْ 
ا 
د 


اسحق بن الصباح : للا 

أسد بن الفرات 06١اح.‏ 

الاسفر ابي ل5ام. 

الامكتدر الافروديسي : 15م5844217842. 

الاسكتدر المقدوشي : 1١٠1م‏ 7؟14161. 

اسماعيل ( والد الاشمري ) : 771701777 , 

اسماميل بن جمفر الصادق : 146م14106ء 
05 . 

أسباعيل الزاهد : 1١0٠‏ . 

الاسود بن يعفر: ١١4‏ . 

اسماء بنت أن بكر : 7٠٠١‏ . 

أشرس بن حسان : 1517م . 

الاشمث بن قيس : 


أشور بنيبال - أشور بن بعل : ١هم.‏ 
أصيغ بن محمد بن السمح : همه . 
الاصطخري : 88؟. 

اسطفن القدم : ؟١8١6:1/ا؟‏ . 
الاصفهاني > أبو الفرج الاصفهاني 


الاصمعي :44ة؟. 
الاعتز ال ل1١؟»‏ راجع المعيز لة 


| 
أ 
أن 
الافمري : (61755720)581-751 4146م . ظ 
!| 
ا 


أغسطوس : 117161175م1786. 

أغسطيئوس ؛: (5957140149-145,. 

افتيشيوس ار طاعي س او طاخي 

الافضل صاحب الاسكندرية : ٠ووساوه.‏ 

افلاطون : 0 2177 ١‏ حمء "ا حجم؛(/5910١1)‏ 
لا 1 “411 41114 ؤ5ألء 
للك يات ال ئشنت 
ام 62١660 46٠6)‏ لبيك ل 
ل لشت اشن اتسين 
تاراح رار كاعري مخ حجنا ضك 
اش الل ل ل 0 
ل تر ل 8 


افلرطين : (616)1714-11 7056167 


. 0 

افنون التغلبي : ١١2‏ . 

أفيفورس : (4-117؟7١)‏ . 

أقاذ موس : ١1اح‏ . 

, ١١61 : اتطيمن‎ 

اتليدس الاسكيدري : 119-. 1412م 
ا ل 0 

اقليدس الماغاري : ١١١-١16‏ . 

اكتافيان هه أغسطوس 

اكسنو فائس : (074-107) . 

الب ارسلان 1 14لم. 

الفونسو الاول لاحكم. 

الفنونسو الثامن : كلاة. 

أمام الحرمين - الحمويبي 

ام فروة بنت القاسم : 50١‏ . 

أمير وسيوس : 141 . 

أمرؤ القيس : 59١م6١ا؟‏ . 

امغار سه المهدي بن تومرت 

أمنحوتب ألرابع مه اخناتون 

امون رع ع رع » أتون . 


امونيوس ؛ أمونيس : ٠15م16‏ هام . 


الامين : 766 . 

أمية بن عبد العزيزع أبو الصلت 
اناكسمتدررس : 9ه19-51(6) , 
البدقليس : (0-97١82)8ىه‏ . 
انديكو : لمم . 
: 56ةأا. 

أنشار لالم 
أمتتطانس ١‏ ١٠18م‏ . 

انقلاؤس : .1١١‏ 
انكا س نودموت 

اتكسافوراس : (81-؟4م) 
الكسيمانس : (9م 18-97 . 
انوشروات : 165 . 

أهر مزدا - يزدان 

أهرمن : ٠ة.‏ 

أهرن بن أعين : ولالا. 
أوذزموس .18١:‏ 
الاوزاعي : 0.601 
اوس بن حجر : 1859 . 
أوسيريس : 86784" . 


انس بن مالك 


أو طاشي : .١64‏ 
أولوغ بلك : 66١ه‏ . 
أيا «ه نودموت 
أيامبليخرس : )١75-1760(‏ . 
أييك ع عز الدين ايبك 
أيسيس : 4” . 

ليه ب 
الباجي ‏ ابو الوليد الباجي 
الباقلاني : 455-لا؟؛ . 
بايكون - روجر : 545 . 
البعاني : (7114-15)ء همه . 


بثينة : 14مم . 


. 8١ : البخاري‎ 

مختتصر ع نيوخةنصر 

مختيشوع بن جبر أئيل : 10م . 

تيشوع بن جورجيس : كلألام. 

البديم الاسطر لألي : 401 . 

بديع الزمان : 5 . 

برأهيا ؛ بر اهمان لالعغة4. 

البردعي -- يعقوب ألبر دعي 

برسباي : موو-ووه . 

بر قليس : ١هم.‏ 

بركيارق : م 

بر ميئيلس ؛: (9-974/)» هلام 2 .37١‏ 

بروئوس : 186. 

بروثاغوراس : (18-وم) . 

بروديكوس : (9ه) . 

بروسن :#014 . 

بروكليات : 5 

البساسيري : 4ام. 

البسي : ا0ا” . 

البسطامي : 40721411 0154م 5584م. 

بشار : 789 . 

بشر ( بن مروان ) ؟6؟16. 

بشر الماي : الاام. 

يطرس الرابع س يطرء : 1519م . 

البطروجي : 8144م . 

بطليمرس : 6#١+504م9192م:4758م:‏ 
6"_, 

بقراط - ابقراط 

البلاثري : 04؟ . 

البلخي - أبو زيد 5 


فا 


بئان بن سبعان : ؟اكم. 

ماء الدولة : وةظ * 

ببرأم بن هرمز : 1١6١‏ . 

بوذا : (5ع-.ه)١٠٠1.‏ 
البوريي : ٠لقلم.‏ 

البوزجاتي : (4.01-؟. ؛) . 
البوصيري : (5وو-١5ه)‏ , 
بولس : .1١47‏ 

يارس : 0430 . 

بيرود س فورون 

البير وي : 274 (80-45ة) . 
بيلاطوس : هكام. 

البيهقي - أبو بكر : 408 . 
البيهتي - ظهير الدبى : 5غ /ا/الاس . 


ات 

ثارد 5 

تاشفين بن عل : هلاه . 

تامر ‏ عارف 384-117 اح . 

التبريزي : 9ه . 

الترمذي : ؟0؟ . 

التصورف : 47١(676‏ وما بمدها) . 

تغنوت : 54 . 

التوحيد : ه618 ؟4 .4لا . 

التوحيدي - أبو ميان 

توزوت : ؟ه”". 

توفيل : 7/ا؟ . 

توما الا كوبي : /ا86, 

تيكامات الم. 

تيمور لنلك : 14م 61لم. 

الث ل 

171117 داس 
1م0). 3 

ثابت بن ديثار الشبالي : ١96‏ . 


ثابت بنقرة : 


ثابت قطنة : (018-911) . 


تائيس : لوقف (5سو)) م 
4خ" > ٠‏ 


ال ا لكا 
الثريا بنت علي بن عبد الله : مهم . 
ثيوفيلوس س توفيل 

ات د 


جابر بن حيان : 86م . 

جابر بن يوسف : الام . 

ل 00 
جاسيوس : 1١89‏ . 

جاليترس : لام 471971741 وو 
المبائي ‏ أبو علي ل لفك شف ” 
الحبائي ‏ أبو هائم : (مة؟-..م) . 

جير اثيل بن متتيشوح : 0/5 . 

جير اليل بن عبيد الله : 5/ا؟. 

المرمي : 8868 . 

الحرجاني - ابو سهل : 4٠8‏ . 

جرير : 148؟. 

الحعد بن درهم : 518ام2 779679067159. 
جعفر الصادق : 0145م 0554-155(2) . 
جعفر البلشي -- أبو معشر 

جلال الدين الرومي : 84 ٠ح‏ . 

جلجامش : لم7 , 

١6١ : سماسب‎ 

جميل بن معمر 4ج هأه. 

جتكيزعان : 41ه . 

الحنيه ١م4:؟لا4؛‏ . 

جهم بن صفوان : (7770091-919 . 
جور جيس بن مختيشوع : ولاس 
جوهر السقل :1م . 
الحوبي:(455-4584): ١ىمام2‏ 2415 1وف4ء 


كلا 


- 
حاتم ملي : 151 . 
الحاريث الاسئر : هه8. 
الحارث الأ كير :#8 
الحارث بن حلرة : 1١1/1١‏ . 
الحاريث بن سريج : ١٠15م‏ . 
الحارث بنكلدة : ؤ5لء راجع 1١1٠٠١‏ , 
الحارث المحاسبي : الاة. 
الحاكم بأمر الله 1م0م. 40617417 0076قم 
8015-6. 
عام بن نوح : 45" , 
مبيش بن الحسن : /الا؟ . 
الحجاج : الوه ١زم‏ 1م 11421107 
الحجاج بن مطر ( المطرآن ) : 7710 . 
حسرب بن مسعر : ١77‏ . 
الحريري : ؤمه.١٠1وه.‏ 
الحزميري : 48". 
حسام الدو لة بن هذيل سه عيد الملك بن هدذيل 
حمسان بن حسان البكري : 1949 . 
الحسن البصري: ١٠1767195-175156ام؛‏ 
الا4. 
اخسن ألز عفر اني - الزعفر اني 
الحسن المراكفي : (1410-85) . 
الحسن المهلبي ل امهلبي 
الحسن بن منصور : 0" . 
الحسن اطمدالي : 1١48‏ . 
الحسي عبد الرزاق :م١٠6"‏ . 
الحسين بن علي : 56115ا 791 . 
الحصري - ساطم 
الحفيد ابن زهر س ابن زعر م أبو بكر الحفيد ظ 
الحكم الربفي : 55-0584" ه . 
الحكم المستئصر : الادم. 


الحلاج : الاجم /11م 1م0154 نم؟؟ 

حليمة .. 1 : #*كاج. 

سياد عجرد : 16٠‏ . 

ماد الرواية تذااكم. 

حبدأن قرمط : 410؟ . 

حموراني : ؤم 4649لالام. 

لا 1 لفك 
فل؟) )ومواه]؟". 

. 1١ : سواء‎ 

حي بن يقظان ( لابن سينا) : 591 * ( لابن 
طفيل ) (6؟5 ومابمه ). 


شالد بن الطاب : ١ؤكام.‏ 
خالد القسري : ؟١١17.‏ 
خائد بن الوليه : ولاه . 
شاله بن يزيه : 31071 . 
خديحة : 84ا1م. 
المطيب التبر يزي - البر يزي 
يز بمة بن الاشم :15 . 
علنون س خالد بن الطاب 
عل الاحمر : 48؟1. 
لف أنزهراوي ع ابو القامم الزعراري 
ضليفة - اغناطيوس : 15077ح . 
اللليل بن احمد : 41؟ 7/126 . 
خليل بن عبد ألر مين - شليل النفلة : لم8 . 
اللرارزمي: 05:0١ 4-١1(‏ )م2 14ام» 
لروع 6 4085 1لكلم. 
عرلة الحنفية : ١١ا.‏ 
خير العاد ( بد رسول للّه) : 56م . : 
عرالفلق امه . 
لا له 


داريرس الكيير : 6 م. 


ينف 


داعي الدماة : 1م. 
ني : 56565864؟. 
دأوود : 5؟اءهل!ا؟ا. 
داوود الاصغهاني الظاهري: ١10١2146‏ /امه. 
داوود بن برام س علاء الدين بن بجرام 
التغوار : 64م . 
دعبل : 8689 . 
دلابيذًا ( دلانيدا ) : الاج , 
دوركهام لا. 
دمتراطيس : (5م-8م) . 
ديودرروس 1١69:‏ . 
5 
الأهبي : 5509 . 
ذو الاصيع العدواني : ككل 
نو النون امعري : 0154419 . 
نو الرمة : ؟م,وم . 
ذيوجانس الكلبي : 1٠١‏ . 
ذيوفنطس : 4٠١9‏ . 
سار له 
الرازي > ابو بكر الرازي » أحيد بن محمد بن 
عومى 
رابعة المدوية : ١لا4؛‏ . 
الرازكالي : ١م؛‏ . 
ألربيع بن سليمان المرادي : ١٠١٠م‏ . 
ربيعة الرأي : ١116م‏ . 
الرحبي : 5814 . 
رسم : /051 , 
الرسول ءت محمد رسول الله 
الرشيد عه هرون الرشيد 
رشيق ( غلام ابن الحزار ) : ممه . 
رمي ألدين ألر حبي م الرحبي 
دع9"4م » ه"ى. 


ركن الدرلة بن بويه : ٠4لا‏ 2 ه8” . 
رولاثئد 0 05 ٠.‏ 


دق سم 


زامبارر : 79 . 

الزيير بن العوام : م156 ١٠٠7١741ا.‏ 

زرادفت : وي (.ه-وه)؛ ١6١‏ زوم . 

الزرعي - ابن تيم الموزية 

الرزقالي : (وووسء . 

الزعفرات : ١6٠١م‏ . 

زلزل عه يعقوب البر دعي 

الز شري : 4-1ه)90؟1ه. 

الز ماني سه عل بن هارون 

الز ماني - ابو عبد الله !88 . 

زهر بن عبد الملك عه ابن زهر - أبو العلاء 

الزهراوي عه ابو القاءم اتزهراوي 

زهير بن الي سلمى : 617861521١1714‏ 
ا١1.‏ 

الزوزني - محمد بن علي : ٠15‏ . 

زياد بن أبيه : وز . 

زياد بن الاصفر : 1١١‏ . 

زيد بن ثايث : ىام . 

زيد بن رفاعة : بالا" , 

زيذبن علي : ١5141745251؟.‏ 

زيدات مس جررجي 5. 

زين العابدين : 5؟؟ ,. 

زيئون الايلي: (ه05-9) 0417211 50. 

زيئون القبر سي : ١١م‏ . 

أ زينون ملك الروم :8 .١‏ 


ظ 20 
ْ 
إ 


لس ب 1 و وووبواامممم 010111 0 


سابور الاول : 16٠‏ . 
سار طون : لحك لخن اليك 2 


94 


ساويروس : 167 . 

سبتهموس ساو يروس : .١7556‏ 

صلثد : 8" , 

السراج الطومي : ك4 . 

سحئون : 16ج . 

مسر بون - ثر وكين 

سر سيوس حير | سه تحير | 

سمد بن ا ني وقاص : ."4١‏ 

سعد بن خزيمة : 1515م . 

سعياء بن جبار : م41 : 

سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل : 41” . 

سعياد ين العاصض : 1١98‏ . 

سفيان بن عوف : 117م:؟واح. 

سفيان بن عيينة : ١146‏ 8 

صفيان الثوري : 48لاء.ه8 . 

السفسطائيون : 85؛(14) . 

سقراط 5 م1 )ا لالم2 هام ١١‏ 
لل لش 
0500204421 

سلامان شقيق ابسال : ١10١م‏ . 

سلامان ( صاحب أسال ) : (4-059 .)١08‏ 

سلامان اللي : ثم . 

سلامان بن هر مائيوس : 578 . 

سلطئان الدولة : 79# . 

سلم ابن أحوز ا 

سلم الخاسر 6 

سليم بن قيس اللالي : لل 8 

.1١١661١1١ ١4" : سليمان‎ 

سمعان السامري : 156١م‏ . 

السمتالي : 451 . 

سنان بن ثابث : (789) . 

سنجاريب ملك ارمينية : /م؟ 


ساسع باجح بيبح حي جم سس 

“01111100 
اك 
ا 


سند بن علي : 7٠8‏ . 

المهررردي المقترل : الوا لاروء ووو 
1م 

سهيل بن عيد المزيل : 0#مم . 

سييويه : 1144م . 

السيد الحميري : ١5؛‏ . 

سيف الدولة : 08م ىام . 

ميف ألدين بر سباي س بر سباي 

سيفا : مخ . 


اش - 
شاخت : ككاح. 
شارلان : لاذه . 
الشائعي : 11149 د لم040 اام 
004 
شائجة الرأيع : ولاهم . 
شاور : 1زلام,. 
الغبلي : 49/714101 . 
شحادة - عبد الكريم : 
الشحام : ١55‏ . 
شداد بن الاسرد : (١-١5١‏ , 
شروقين الاول : ١‏ اح . 
شروكين : ١ؤم.‏ 
الثريف الرضي : 48861410 . 
الشر يف المرتضى : م+47-؟م؛ . 
شريك النخعي : 17146 . 
الشعبي : ١51م١‏ 4071 . 
شقيق البلخي : 4/1 . 
الشتغري : .1١١١‏ 
الشهر ستاق؟ )67111178711 411م. 
شو > آل شو 
شيطو - لويس 7717 . 
شيركوه : ١4ام.‏ 


لبايك 7 


0/6 


شيشرون :20917 ه؟١ا.‏ 

شيكسبير : 1/8 . 
بق ل 

الصاحب بن عباد : 217914 455إلإلله . 

صاعد : 615864ا99 . 

صالح بن عبد القدوس : ١6؟‏ . 

صحار العبني : 159 . 

صلاح ألدين : اؤألاء 

صبسام الدولة : 4١16996‏ 8 
طم 


طارق بن زياد : 2161 )555ة. 

الطاغية ( ملك الاسبان) : هلاه ألخ . 

الطيري : 21707١8‏ 196864169م1 1184 
84 , 

الطحاري : 7710-95(6681) . 

طرفة : (95م-6 90015[ الا(. 

الطر ماح بن حكيم : *#. 

الطغر آي : 9ه . 

طفرل بلك : ١٠04م45426م06؟4.‏ 

.941١ ١1١96 : طلحة‎ 

طوقان - قدري : ١1م7ا2‏ 6404691900 
ل؟ااحعم١١ودهم.‏ 

. 178-١11 : طيباريوس‎ 


لظ 


الظاهر بر قوق 


العاضد الفاطمي : 
عامر بن الطفيل : 
عامر بن الظرب : 74 . 


عائشة : مهام)4147-189مؤاء4؟؟. 

عبد الله بن حبر أثيل هو عبيد الله بن جبر ائيل 

عبد الل بن الزبير١.:‏ هو1ءلاةا+4١٠7.‏ 

عبد الله بن عامر اليحسبي : ٠٠١‏ . 

عبد الله بن عياس : 9820188١ع١١78)5ه؟‏ 

عبد اله بن عمر : 16996. 

عبد الله بن محمد ( الامير ) : ٠اهم‏ . 

عبد الله بن محبد ألباقر : 755 . 

عبد أله بن محمد بزهلال : 1م88 

عبد ألله بن مسعود : 1908. 

عبد الله بن المقفم : 0-7419١6؟4"0/4‏ . 

عبد الله بن المقفع بن ساوير وس : 730717 . 

عبد الله بن ميمون مه ابن ميموث القداح 

عبد الله بن ياسين : /الادم» 4لاه . 

عبد المبار الاسد أبادي : 0غ 6# ٠ه6‏ 1ه" , 

عبد الحق بن محيو : /الاه . 

عبد الحكيم ين عمرو الحمسحي : 154 . 

عبد الرحمن بن الاشعث : 11م . 

عبد ألر حمن الاو زاعي مه الاوزاعي 

عبد الرحمن الاوسط : 055 . 

عبد الرحمن بن الحارث بن عشام : ١5:0‏ . 

عبد الر حمن الحز ميري مه ايز مير ي 

عبد الرحمن بن خلدون - ابن خلدون 

عيد الرحمن الداخل : 516180هم586ه»6 
لجل * 

عبد الرحمن بن رسم : 817 هم . 

عبد الرحمن بن عورف : 968١6١4)9”4لاو-‏ 
#لاوح . 

عيد الرحمن التاصر : 9ادحءهلاه-إالاه . 

عبد ألغي الثابلسي : 67٠١‏ . 

عبد القادر الكيلاني ( الحيلاني ) : 15م . 

عبد القاهر البندادي : 5م7686 . 


ضف 


عي الكري بن ابي الموجاء : 4819 , العكبري : 4 . 

عبد الطيف البندادي : (044-ه04) . ْ عكرمة : 7٠١‏ . 

عيه المسيح بن التاعمي : #الالام . ا علاء اللين بن ببرام : ٠46‏ . 

عبد الملك > شر وقين | العلاف : (ولم1) 111و , 

عبد الملك بن أبي العلا اين زهر - أبو مروان أ علاقة بن كريم .7١06114:‏ 
عبد الملك بن أي الملاء . ات2 | العلم: .4١‏ 


عبد الملك بن حبيب : 481 . | علم الكلام : (90.كوما بمده) , 
عبد الملك بن زهر ع ابن زهر - أبو مروانت | علي بن اليطالب:4؟:(6)145-184١70»‏ 
عبد الملك بن مروان : 1586191 ١1م‏ . | كل 4 لاء7 ؛الؤوءلم» زدامه» 


عبد الملك بن هذيل : ٠١‏ . 
عبدا مون بنعلي : 6619100-14 1ؤهم: 
#ا'2"5651»". 


امم : 
ل 2*5 4:1" إؤثلة: 
لل لل الشنيك . 

عبد الواحد بن أني حقص : بالاه . عل بن مود : 554 . 

عبد الوامد المشرمي : 4لاه . علي بن ربن الطبري : ٠١‏ "ام . 


عبيد الله بن الأبرص : 1868 , د 
عبيد الله بن جبر ائيل : 5/ا؟ . 3 


عبيد بن شرية : 9١0-19‏ . علي بن هارون الرزنجائي : الام . 
العتبي : 741-174 . علي بن يوسف بن تاشفين : 01/7 )4ه . 
عثمان بن الطويل : 791 . عماد الدين بن يويه : ٠514]م.‏ 
عثمان بن عفان : 8م8١-4186٠15م؛هواء‏ عباد الدين الاصفهاني : 94و-0١4ه‏ . 
م ووب | عماد الدين زنكي : 114١‏ . 
2ه لادس. عمر بن أني ربيعة ع 
المرفائيون : (141 وما بعه) . عبر بن حقصين : و5و<- هلاه . 
عروة بن حزام : 1617 . عبر يناللطاب : اهام؛ 1161م 6 نم6 
عروة بن الزيير : ٠1م‏ . ع0 


لعز بن عبد السلام : (045) . 44 -هلامح. 

عر الدين : 5410 . عزة : ؛9وم. | عيبر بن عيد المزيز : 1١87‏ »6 لاواء 61١١‏ 
المزيز الفاطمي : 7١٠4م‏ . لل 0 
عسكر الحمري : 844 . عبر المقصوص : 7١7”‏ , 

عشد الدولة : #كلام. عمر بن هييرة : -!١١‏ لاا . 

عطاء بن يسار : 7١1؟946١؟!‏ عبر ان الاسرأئيل : 84ه. 

عثراء : 1151 . عبر أن بن حطان : 4؟ . 


فف 


ا لض 1 فال 
لفان الل فيفل 0 مال 2 
14 4غ 15١1+حء‏ ٠1٠آ1ف‏ الاءغ 
"6 4عكم» 4ه 5١5‏ »6 
2118-1 56 :8862552 
كخكء 


عبرو ( ذكره ذو الاصبع ) : 115 . 

عبرو ين العاض : 188م1856م1476م؛ 
هذا ؟تءآلم. 

عمرو إن عبيد:م1؟:!07745-774(:7171)) 
184" . 

عمرو بنكلثوم : 1116169. 

عمرو إن لحي : 1688م . 

عمرو إن مرلد : 151 . 

عمروس بن يوسصف : 88ه . 

منثرة :1 18١ا.‏ 

عوف إن عطية بن الخرع :هلل. 

العري ؛ ألعو في : الام , 


|| 
ظ 
ا 
ا 
| 
| الفارمدي : 486 . 
ْ فاطمة : 1814:ا١67ا74.‏ 
ا الفتس بن خماقان العباسي : 6 م. 
ظ الفتم بن خاقان القيسي خاهة؟ع؟_. 
0 فخر الدين الرازي : (048-541ه) . 
عيسى : 19461178 اح م986 41١14414561‏ فشر ألدين عيمى : م , 
ل ا يك ل ساك ليان | فغر الملك : م . 
م 0040لا | فرج بن برقوق س الناصر فرج . 
ا 0 الفردومي : 778 795 . 
ساغ - الفرزدق :8م74 . 
غاري بن عبد العزى : 195 . ألفر مي س ابن الاثم 
عب 1 86م. | فرعون: 4 948*. 
الغزالي : لام2)همء» «لام115169156 69086 | 
0(:4814-4157خ1-4ه)2 518 | 
ل ل ل 0 
كم كدكام) ادام 3 
ام م 
1-1 ا للحم لاوما 0 
غلوكن : 4وم. ا 
ا 
غنوصيون - عرفانيون ا 
غورياس الفسطالي : ؤمء١١١1.‏ ٍ 
05 35-0 1 
غيلان القبطي : 91-1 1لم. ا 
غيلان مية : 4597م . ا 
”5 ا 
0 
1 


الفارا ني : لام 05925611 | 


فرفوريوس : 79اء1#8م 2775521696 
قف هشضة لض ”7 

فثنو:م1م. 

الفلسفة : )١7(‏ وما بعدها 

فولوقراطيس : 51 . 

فوروث : 4؟١1.‏ 

فوليس ؟!8١1.‏ 

فيفاغور أس :-7767115 2087-60 
م0 
ل , 

فيضي - آصف : 07ح . 

فيتو: ©566؟. 

فياوثة : (11-؟؟1) . 


يفف 


قيس 
القاسم بن عبد الله ؛ ل 7 
القاضي عبد الحبار - عبد الخبار الاسد أبادي 
القافي الفاضل: ؟"ه . 
القاضي النعمان : *١؟‏ . 
القاثم العباسي : ٠54م15152م4582.‏ 
القادر العباسي : 481 . 
قباذ الأول : ١ثدام.‏ 
القداح ع ابن ميمون القداج 
تتزمان : 94١‏ . 
القزوبي : 4م. 
قسطا بن لوقا : (587-1985) . 
قسطتطين الأول : ١١١‏ 5 
القشيري - ابو القاسم : /45861451 . 
القشيري - أبو لصر : 454 . 
القفطي : 4029ه-45ه. 
قمير ا يوحنا : 170-114 , 
قنير *6ام. 
قيس بن غالد : ؟١1.‏ 
قيس ( بن ذريم ) : 0174م. 


قيس (مجترن ليل) : ١٠وم42؟1مء580؟ه)‏ 


. 


بدك 


كثير : 8)8594؟67. 
الكرخي : (؟4-997؟7) . 
كردآن : 1١م‏ . 

كرشنا : م4 . 

الكر ماني س ابو الحكم الكر ماني 
الكسا"ي: 141١م‏ . 


| كسرى انوشر وان - ئوشروان 
اكعب بن زهير : 115 


الكليم ( مومى ) : 


يي لم 

| الكتدري لاككم. 

الكنلي : 511-00015896 . 
| كتط : لاعموه. 

كونفوشيوس : (1ه-9ه)0لاه4 . 
كيالو : 47م . 

كيسان مولى علي بن أني طالب : ١‏ 

شار : 85م . 


لاي 


| 

ا 

ْ 

ْ 

ا 

إٍ 

إٍْ 

ظ 

ا 

1 

ا 

ا 

| لاوته ا 
إٍ ليان - الدكتور عبد الرحمن 45. 
ا لبى : 14هم. 

0 721 . 
| اللي - ابو زيد اقجائي 
| لحمو و لحمو : الام 

| لقمان : 1108 . 

| لوقا : : للاح. 

ا لي آره ع لا ونسه 

| ليل ليل : وم 09م . 

ظ 5 

| ناد الكرضي اكإوسلالة. 

أ مارينوس : 1819 . 

| ماسرجويه : ل 

| بشن ه :65 . 

| مالك بن أنس : 144م؛191م1846151/6؛ 
ذكه ,. 


ورف 


محمد الاخشيد بن طنج م+7؟ . 


المأمون : و العامة لام خوادقك 
أؤا)؛ عكلء ١د"‏ 2 0١7‏ | 


7 محمد الباقر : 7١١‏ . 
مالي : 604141ام4906م. محمد بن امسن الشيباني 


محمد بن الحنفية 51١١‏ -؟١؟.‏ 

محمد بن شالد بن الطاب 551 . 

محمد بن خلف عه قشر الملك 

محمد بن داوود الاصفهاني 76١١4٠0‏ . 
محمد بن سيار القرطبي 85مه-20ه . 
محمد بن شاكر 568 . 

محمد بن شهاب الزهري 7١١‏ . 

محمد بن عبد الله بن الحسن ١89‏ . 

محمد ين عبد الرحمن ( الامير ) 54ه-: لاه . 
محمد بن عبد الرحمن مه ابن أبي لول 
محمد بن عبد الله بن محمد : «لاه. 


محمد بن عيد ابلبار العتبي - العتببي 


. 4١١ : الماوردي‎ 

ماوية : 51ام. 

ماير هوف : 1354اح . 

المتقي : 1ه" . 

. ١56 : المتلمس‎ 

المتنبي ل ل ل ل ا 
4 70 . 

المتوكل: 11/4 51لام6 1346م 720622 

مى : ؤ1ااح. 

مى بن يولس : 61101061785 95707817. 

مجاهد العامري : وه . 

مجد الدين الحول : 547 . 


المجريطي : 842888هم . محمد بن عبد ألر حمن بن المغيرة : 76٠‏ . 
مجنون ايل > قيس ححمد بن عبد الملك الزيات : 856 م . 


محمد بن عنبسة مه أبن عئبسة 

محمد بن محمد النزالي ( والد حجة الاسلام 
الغرالي ) 4١‏ . 

محمد بن محمد بن خالد بن اللطاب : ١91؟.‏ 

محيد مرمي أجد : م5.08 . 

محمد المسري الاه . 


مدر سول الله ما ١٠158015م42لاام»‏ 
#لاام» كلخ ؛ ١8ام16امام»‏ 
هام كؤامء مللعدوام6 701 
40 
ولوء 74ل 19م 4ألمء 
ةف قف للق 
ومسم ع وسممموسم. .4ص ع وس | محمد بن مومى الحوارزمي س الموارزمي 
الم 4 944 و9 2 وواطء لوس | محمد بن موبى المنجم : 78٠‏ . 
6000| محمد ين أصير : 141--148. 


ع- 6 فعددلاء. ا محمد بن هود السلاري : هلاه . 
محمد بن أبي يكر ثول. | محمد بن يوسف بن تعبر ولاه - 67/4 . 
محمد بن أبي زيلب هه ابو الطاب الا سدي محا بن يوسف بن هود : ؤلاه - ؤلاه . 
محمد بن أبي عامر عه المتصور بن ابي عامر | محمد بن هرون 16" . 


محمد بن أبي مسلم الحرمي ب المرمي . | محمصاني ‏ الدكتور صبحي : ١9ح‏ . 


7 


مود لعرترى 18 899:5184]ام 153 . 
المختار بي أبي ميد ١111م‏ . 

لمر أ'كثي مه اسن ن لمر ا "كني 

“مر حيطي * المجر يعني 

مرداويك بن رار ه"5 1]2012؟. 
مر مهي حصة عد محمد مر مي جمد 

مر اق لي ا سا 

مرثيرك اواج 149596مد0*١.‏ 
مروأآب بن احكم األام. 

مروآأنت بن يده 8٠١‏ . 

مر يائوس 70١‏ . 

المرية ( طبيب 4 541 . 

لي 58 51 لعا نة١ا.‏ 


مزدك تود 6و[. 
لغري 2 حي سن ميك ل 165 , 


مستههر 1855:1517 . 
امستسمم 9 10)ه 62م ؤزه, 
المستطمر العباء بي اد 
المستئصير السامي 2ه م . 
المسشيمر القاطس . 4949849. 
متمرة أل نري : 077 . 


4 


متو بن لعمام : 5819 . 
: 2 
سمسة بن عند مه المي يش 


مشر فب الس له 6ع 
مشر او عم نصيفى “99 . 
معاق بن هن : 1958 , 


معاوية سضاع815ا اهام 157ام1؟53؟أا؟' 


*ءلاوشء # و ؤءع!ء1]1!]!». 
معارهة بن ب يد ا ينه 
معد ابي : 59م+115؟م. 


شارانة : ل715 رمايه) , 


ال معتصم العيامي : 215١‏ 0667546" , 


الممتضيد العبامي : ١12م2‏ 781 . 
المعتمد العباني : ١٠18م‏ . 


معروف الكرخي : 477-41716418 , 
اللعري: باءكم؛ه1507-408(6100:14) 


ململ يتا . 


المع بن باديس : هلاه . 


معز الدولة بن بويه : الام 510 
الممز عز الدين ع عز الدين أيبك . 


المعز الفاطمي : 984:" 10م , 
معمر بن المثى - أبو عبيدة 


. 40١ : المنازلي‎ 

المنيرة بن مقمم الضبي : .١‏ 

المفقل الضيي : 1848م . 

المفضل بن عبر اللممفي : 31 اح م . 

المقعدر البامي : 9471701854781 1؟؛ 
نمف * 


| المفتدي الميامي : 451 . 


المقدسي : م6٠5‏ , 

مقدم بن معافى القبري : لامع . 

مكحول الثاني ؛ ", 

مكين الدين الاصفهاني : امام (أستاذ) ابن عر لي 


(راجع ممه ) 5 
ملكشاء : 4١621511‏ , 
ملشرس : ه7١‏ 
عمو : #07 ,. 
المنصور العبامي ‏ ابو جمثر المتصور 


المنصور ابن أبي عامر : الأهم1ةه. 
منصور إن اسحق السامان : # الاح . 
المنصرر المربي : ثلاهم . 

المنصرر المرسدي : الامم6؟5110155م. 
منصور إن توح : 41599 , 


يقفا 


المنيعي : 4١8‏ . 
المهدي بن تومرث : لم »“الاه؛4لان6ولاة» 
54 ., 
المهدي العبامي : ؤم؟ . 
المهدي المنتظر : 745١‏ . 
مهذب ألدين الدشوار عه الدخوار 
المهر جالي : يفض ة 
الهلبي : 56  .‏ ”" 
موبى : 117م1/84اح م506 5841"اء ه7١‏ 
ا ل را 0 
نفل # 
موسي الكاظم : ١14م4‏ 55161581 , 
موبى المتجم : /الا؟ . 
مومى بن ميمون : (584 وما بعها) . 
مرمى بن أصير : 55161651 . 
مور - أفوست : ١46‏ , 
مونتسكيو 7 
موئس الخادم : ٠84م6‏ 1لا . 
مونيكا : .١245‏ 
ميالي ‏ ألدو : و 
ميثر! ء ميثزا :١ع‏ , 
ميخائيل بن ماسويه : الا . 
المداني : وثمه . 
ميطن : 186197 . 
مية : لوم . 
لق 2 الك 
النابغة : 156.189ام592؟1. 
نابور يمانو : 4106م . 
النائلي : 8 . 
الناصر الايوني : 48ه . 
أصر خسرو : 498 . 
ناصر الدولة بن سمدان : م8؟ . 


ظ 
ظ 
ظ 


الناصر فرج : ؟ككم. 

الناصر الموحدي ؛ لالاوم عذلاه. 

نافع بن الازرق : ١٠81م .7١١‏ 

تبوخةئصر :482641 . 

نحدة بن عامر : 9١-9.‏ . 

الساتي : ؟١١؟.‏ 

نسطور : 64ام. 

نصر بن نصر بن سيار : 5٠١‏ . 

تصير الدين الطومي : (٠وه-مه4)‏ . 

النضر بن الحارث بن كلدة ؛: وناسء لم١‏ . 

النلام : (مو رسو ورم بردم 

نظام الملك : 56458:14560-4514غم1ام. 

التعمان بن محمد التميمي سه القاضي التعمان 

نفتيس : 4" . 

النغري : 477 . 

النفس الزكية سه محمد بن عبد الله بن الحسن 

نوت :814م. 

توح :6م4". 

نوح بن سامان : ونم 

ودموت : لا" . 

نور الدين البطرو بي سه البطرو جي-, 

ور الدين سود : ١114م.‏ 

التوبري - ابو العباس 59و-8.ه . 

نيار : هلا. 

نيقوماخوس : ."84461١١1!‏ 
شه 


ألطادي العبامي : لام وم8؟ . 

مرقل : 64١1-ه4١.‏ 

هرمانوس بن هرقل : 5178 . 

. 8596١6٠9 : هرمس‎ 

هرون الرشيد بض ل ب شفن اسيك 
ودثام غلا 0 , 


هف 


هل مه انيمي اي 8 : ميى بن علي المسوثي : كلادم. 
عثاء ف عبد الك : 511:131م5182م. ١:‏ يحيى البي : 01؟ . 
مشاه أل يد 1 عقوم . : يحبى النقاش > الزرقالي 


هو ل ذو اإوعدنقةالفه. : يحبى بن تحوى إن السديئة ع أبن السمينة 


هيه وس : 159 يزدان : ١٠هم.‏ 


عه !"سرس :اله وه (5111)51-58. ! يزيد بن عبد املك : 1114م719-7154. 


يزيد بن معارية : /1151ام)1!:4144١؟.‏ 


فم ودر ئس :5955 


50 يسوخ : 1181م؛ رأجع عيمى . 
ال ا يعقوب البردعي : 184 . 


: يعقرب الشسام مه الشحام 

يمترب الصفار : 778 . 

يمقوب المر يني س المنسور المربي 
: | اليعقوب : 396 . 

1 6 0 : ينمر اسن بن زيان : الام , 

يوسمنا : ذلاح. 


و أمياعر ابص : طالاشهممه 
وه 
صن سس مشاه 19 --5714-511(0214): 
ولم74101711اهة1. 00 


و لامر قيال هه 'نرا: قاني 


الوليد عن عدأئدم 0 146ا. يوممنا بن البطريق س يحى بن البطريق 
00 يوحنا بن حيلان : 587 . 

0 . يرسنا فم الأعب : 1٠68‏ . 

سكي ع : يوحنا فيلوربوئوس : ٠158‏ 

موا حموي الررحي 2 214يم. يوسميا بن ماسوية : !10795-11904110 
بإسسمو اسن مم اباسايجوس يوستتيانوس الاول : 5-1086189ها. 
حين ل مح المسوي : كلاه-لالاة . : يوسف بن تاشفين : ؟0ا4-"الا* . 
عبى ص باميس 0 4849 4118. . يومف بن المحساج : 508 . 
عبى عر مي 1 587 , يوسف النجار : 1617. 
000000 بتشر ١‏ يرليانس : 151 . 
ىر الععمي عه أثر ,كك بيذ ؟ حمسي يرليرس قيسر : 111 . 
اع ان سايم 27838 ٍّْ يونس بن عيد الاعل : 1١5‏ . 
م بر عدي - (25:980؟). !| يرئلس بن عبد ألرحن : ١81؟.‏ 


وخفا 


0 ا لطا 


سارة سروك . إيثنان 


3 يع 14 


